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Buddha und Mahävlra, die beiden 
' indischen Religionsstifter 

Von Ernst Leumann 

Vorwort 

über Buddha ist schon viel Gutes geschrieben worden. Vor 
allem das Jugendwerk von Hermann Oldenberg, dessen Schüler ich 
war, als es entstand, verdient gerühmt zu werden. Die gegenwärtige 
Schrift zieht zum ersten Mal auch Buddha’s Zeitgenossen Maha- 
vira in den Kreis der Betrachtung. Hervorgegangen ist sie aus 
Vorlesungen, mit denen ich mich — auf den Rat meines verehrten 
Freundes Friedrich Kluge — als Straßburger Flüchtling nach 
Pfingsten 1919 in Freiburg heimisch gemacht habe. Möge sie zu¬ 
gleich an ihrem Teil den Dank bezeugen, den ich unserm neuen 
zurzeit noch so unglücklichen Deutschland schulde für die gastliche 
Zufiucht, die es mir an freundlich gelegener Stätte geboten hat. 

Indem die Schrift erst jetzt an die Öffentlichkeit tritt, kann sie 
eine Ergänzung bilden zu meiner inzwischen entstandenen (eben¬ 
falls im Verlag Oskar Schloß zu München-Neubiberg erscheinen¬ 
den) Übersetzung des altindischen Romans »Die Nonne", der, 
von einem Bekenner MahavTra’s stammend, dessen Geist gewiß 
lebendiger spüren läßt als meine begriffliche Analyse. 

Freiburg i. B., Mitte Mai 1921. 


Ernst Leumann. 
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Vorzeit 

Eine der großen Weltreligionen soll hier zusammen mit ihrer 
wenig bekannten Schwesterreligion im Entstehen kurz vor Augen 
geführt werden. Nicht bloß von Art und Gestaltung wollen wir 
sprechen, sondern zugleich von Bedingungen und Herkunft. Dann er¬ 
scheinen uns die beiden Religionen als ein Ergebnis der altindischen 
Religionsentwicklung und gewinnen dadurch Zusammenhang mit der 
ursprünglichen Religion der übrigen indogermanischen Völker, — 
mit der homerischen und der altgermanischen Religion. 

Nun sind die meisten Leser gewiß erstaunt ob solcher Perspektive; 
denn was sie vom Buddhismus kennen, ist doch grundverschieden 
vom Glauben Homers und vom Glauben Unserer urgermanischen 
Vorväter. Aber auch die Sprachen, deren sich all diese Religionen 
und Glaubensformen in ihren Liedern und Gebeten und frommen 
Erzählungen bedienen, scheinen grundverschieden von einander zu 
sein: Niemand kann von Ilias und Odyssee aus oder von der Edda 
aus die älteste Literatur der Inder, den Veda, oder die buddhisti¬ 
schen Schriften verstehen. Und doch besteht ein uralter Zusam¬ 
menhang. Vor Zeiten haben doch — es mag um 3000 vor Christus 
gewesen sein — all die indogermanischen Völker, Inder, Iranier, 
Griechen, Römer, Germanen, Slaven und Kelten, noch eine Ge¬ 
meinschaft gebildet, haben benachbarte Wohnsitze irgendwo im 
Grenzgebiet von Europa und Asien gehabt, haben beim Reden 
einander verstanden und sind auch in religiösen Anschauungen und 
Gebräuchen einander verbrüdert gewesen. Freilich sind Jahr¬ 
tausende seitdem verflossen; aber die Sprachen und die Religionen 
sind zähe Institutionen, sie verändern sich zwar fortwährend im 
Laufe der Zeiten, weil alles sich verändert, aber sie verleugnen 
deswegen ihre Herkunft auch nach Jahrtausenden nicht. Nur wird 
es mit dem Vorrücken der Zeit und der zunehmenden Veränderung 
immer schwerer, die Herkunft noch zu erkennen und die alten 
Zusammenhänge noch zu erweisen. 

Umsp schwerer wird dieses Erkennen und Erweisen, weil da 
und dort die Zusammenhänge schon früh sich wirklich außerordent¬ 
lich gelockert haben. Es kam vor, daß eine Sprache unter die Ein¬ 
wirkung einer fremden Sprache, eine Religion unter die Einwir¬ 
kung einer fremden Religion geriet: so ergab sich Sprach- 
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mischung und Religion^mischung, wodurch die in die Vergangen¬ 
heit zurückführenden Fäden in Verwirrung gerieten. Und selbst 
wenn bei einem Volk eine ziemlich selbständige und gradlinige 
Entwicklung von Sprache oder Religion gesichert war, so zeigte 
sich, daß entweder das Idiom der höhem oder das der niedrigeren 
Volksschichten sich durchsetzte, daß die Religion im Volksleben eine 
ausgeprägte und dominierende Form annehmen oder aber mit einer 
bescheidenen Rolle sich begnügen mochte. Jenachdem sind Sprache 
und Literatur der einzelnen Völker recht verschieden orientiert. 
Zum Beispiel kommt in den ältesten Überlieferungen der Inder und 
Iranier das religiöse Element zu unbedingter und beherrschender 
Entfaltung, während es bei Homer und den alten Germanen im 
epischen Element aufgeht. 

Eine Folge dieser Sachlage ist es, daß etwas, das den im Veda 
an die Götter gerichteten Hymnen entspräche, bei Homer nicht 
vorkommt. Und auch bei den spätem Griechen würden wir eine 
Parallele vermissen müssen, wenn nicht vor etwa zwölf Jahren in 
Egypten ein Gedicht des Alkaios zutage getreten wäre, das inhalt¬ 
lich und metrisch sich außerordentlich nah mit jenen altindischen 
Hymnen berührt und das erraten läßt, daß der Typus solcher Ge¬ 
dichte (die indische Form des Metrums heißt Tri^tubh) aus der 
Götterverehrung der indogermanischen Vorzeit stammt. 

Das Lied des Alkaios ist ein Gebet an die Dioskuren und lautet 
in Gercke’s Übersetzung (Internat. Monatsschrift 1917 col. 596 f.): 

Kommt hierher, verlaßt den gestirnten Himmel 
und erscheinet, gütige Hilfe bringend, 

Zeus’ und Leda’s mächtige Söhne, Kastor 
und Polydeukes I 

Über Landesbreite und alle Meere 
reitet ihr auf eilender Rosse Rücken, 
und die Menschen rettet ihr leicht von Todes 
eisigem Grauen. 

Hurtig eilt ihr über der Tempel Zinnen, 
laßt von fern erglühen des Mastes Spitze 
und bringt Hoffnungsschimmer dem schwarzen Schiff in 
nächtlicher Brandung. 
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AeOx* ’^OXuiiTOV dmkpoKoy ilnoyze^ 
nalde^ Aißa^ 

ZXXdcDi M|i(iK Tipo^dvt^re Kobxop 

TLol noX6Seux£^. 

ol xax* eöpijav x^va xal d'dXaoaav 
Tcaloav Spxeay J)xu7c68ü)v Ix* fTWccov. 

^fja 5* dv®*p(5)xot€ d^avaxo) ^uea&e 
^a-xpu66viGC 

eöeSpwv dpüxoxovxe^ 5v dxpa vdwv 
'rijXoO-ev, Xd|jixpo(. xp6xov* dficpfßavxeg* 
dp/aX£at S’ Iv vuxtt (pdo^ ^Ipovie^ 
vdcl* ixeXoivat. 

Von zwei weiteren Versen sind bloß je zwei Buchstaben erhalten. Zu 
den Dioskuren als Rettern in Seenot vgl. H. Hymn. Hom. 336 ff. und 
Eurip. Helen. 1495 ff. Auch auf den Abschnitt »Die Dioskuret^ in 
Leopold von Schröders »Arische Religion" II (1916) p. 438—458 sei 
hingewiesen. — Während die Strophe bei Alkaios aus drei elfsilbigen 
Zeilen und einem Hexameterschluß besteht, hat sie im Veda vier elf- 
silbige Zeilen. Ober die Genesis der elfsilbigen Zeile handelt mein 
Buch Maitreya samiti (1919) p. 158 ff., und vom Hexameterschluß als 
selbstständiger Kurzzeile ist die Rede ebenda p. 136 ff. und besonders 
in meiner Schrift ,Neue Metrik* (1920, VWV). 

Himmlische Retter in der Not sind also die Dioskuren, zwei 
Götterjünglinge, die immer vereint vorgestellt und zu Hülfe gerufen 
werden. Ihrem Namen »Söhne des Zeus" entspricht im Veda die 
Bezeichnung »Enkel des Himmels* {Divo napata)^ und auch im 
Veda gelten sie stets als die beiden göttlichen Helfer in der Not 
die teil^, wie bei Alkaios zu Hülfe gerufen und teils wegen der 
Hülfe, die sie dem und jenem bereits geleistet haben, immer und 
immer wieder vielflltigst gepriesen werden. Auf wunderbarem 
Wagen kommen sie im Veda gefahren, und sie heißen da meist 
»Reiter* oder »Ritter** oder »Rosseienker* (Asvina) oder auch »die 
Untrüglichen* (Nasatyä aus na-asatya „die un-trüglichen**) d. h. die 
Zuverlässigen, auf die man sich verlassen kann. Ein an sie gerichteter 
Veda-Hymnus lautet (in der Übersetzung Graßmann’s, der bloß die 
Elfsilbigkeit der Originalzeilen, nicht zugleich auch wie Gercke 
deren Rhythmik nachahmt): 
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RV. I 118 1. Es komme her, o Ritter, euer Wagen 

mit Adlern fahrend, huldverleihend, hülfreich, 
der schneller ist als menschliche Gedanken, 
mit drei Gefößen, windesschnell, o Helden. 

2. Kommt her mit eurem Wagen, der drei Sitze, 
drei Teile hat, drei Räder, schnell dahinrollt. 
Macht fett die Kühe, eilend unsre Rosse, 
und unsre Männer machet stark, o Ritter. 

3. Auf schnellem Wagen, der im Schuß herabkommt, 
vernehmt, o tät’ge, diesen Schall des Preßsteins; 
warum sonst nennen euch die alten Sänger 

die besten Helfer in der Not, o Ritter? 

4. Euch Ritter mögen her die Adler fahren, 
die raschen Vögel, die den Wagen ziehen, 

% und die geschäftig, wie des Himmels Geier, 

euch Zuverlässige zum Opfer fahren. 

5. Auf euern Wagen stieg der Sonne Tochter, 
die Jungfrau dort, o Helden, voller Freude; 
euch mögen nah herbei die Flügelrösse, 
die wunderschönen roten Vögel fahren. 

6. Ihr hobt heraus den Vandana durch Wunder, 
mit Kraft den Rebha, wunderbare Helden! 

Den Sohn des Tugra fuhrt ihr aus dem Meere 
und gabt die Jugend dem Cyaväna wieder. 

7. Dem Atri, der in Feuersglut versenkt war, 
gabt ihr, o Ritter, Stärkung und Erquickung; 
dem Kanva, der geblendet, gabt ihr wieder 
das Auge, seinen Lobgesang vernehmend. 

8. Ihr Ritter habt dem Sayu, als er flehte, 
die Kuh mit Milch gefüllt in alten Zeiten; 
die Wachtel habt ihr aus der Not erlöset, 
ein neues Bein der Vispala gegeben. 

9. Ihr Ritter gabt das weiße Roß dem Pedu, 
das Schlangen tötet, angespomt von Indra, 
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das wiehernde, den mächt’gen Feindbezwinger, 
den gliederstarken Hengst, den beutereichen. 

10. Drum rufen wir euch, schöngeborne Helden, 
um Hülfe an, o Ritter, euch erflehend, 

o kommt zu uns mit schatzbeladnem Wagen 
zum Wohlergehn euch unsrer Lieder freuend. 

11. O Treue, kommet mit des Adlers Schnelle, 
der neusten her zu uns, ihr engverbundnen; 
denn Opfer bringend ruf ich euch, ihr Ritter, 
beim Aufgang jeder neusten Morgenröte. 

Es gibt nun eine ganze Anzahl solcher Göttergestalten, die so¬ 
wohl bei den alten Indem wie bei den alten Griechen, zum Teil 
auch bei den alten Römern oder bei den alten Germanen oder bei 
irgendeinem andern Indogermanenvolk erscheinen, — immer ererbt 
aus der Religion der gemeinsamen Vorzeit, aus der indogermani¬ 
schen Urreligion. 

Da ist der Gott des Himmels und des Tages, genannt ,Vater 
ZeusS narfjp^ lat. Jü~piier (aus Dju-pater)^ ved. Dyäus~pitä. 

Die Göttin der Morgenröte, genannt die ,LeuchterinS *H(I)C, lat. 
aarora, ved. Usas. 

Der Sonnengott, genannt der ,HimmlischeS got. 

saail, ved. SürycL 

Der Gott des Feuers, ved. Agniy lat. igni-s, altslav. ogni. 

Der Gott des Windes oder des Sturmes, ved. Väta, germ. Waotan 
oder Odin ; bei den Indem in alter Zeit meist ,der Heuler^ {Radra)j 
später euphemistisch ,der Gnädige^ (Siva) geheißen. 

Der Gott des Krieges, genannt ,der Mänper-mordendeS ursprüng¬ 
lich mas-mrtf woraus mamrt und durch Dissimilation mavrty lat. 
Mavort- und Mart-j ved. Manit- (hier pluralisch ,Sturmgötter‘). 

Die himmlischen Künstler, ved. rbhu-, deutsch ,die Elfen^ 

Das Fatum (ind. disti ,die Weisung^ geheißen), ursprünglich 
,Schicksalsanteil, Geschick, LosS ved. Bhaga, slav. Bog ,Gott^ 

Die altindogermanische Religion war also eine Naturreligion. 
Die großen Mächte und Erscheinungen und Eindrücke 
der Umwelt erfüllten vor allem das Gempt unserer Vorfahren 
mit Staunen und Ehrfurcht, sie gaben ihnen das Gefühl fürs Hohe 
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und Übermenschliche» fürs Göttliche und Unendliche» ihnen wandte 
man sich zu mit Preisgesang und Bittgebet, ihnen brachte man in 
Ergebenheit und Hoffnung Opfergaben dar, weihte man Speise und 
Trank wie himmlischen Gästen, die man zu sich einlud und um 
Wohlwollen und Segen bat. Also Naturverehrung und Natur* 
k ult US, aber vor allem tiefes Naturempfinden — das war das 
Wesen dieser Religion. Man könnte von Naturpoesie sprechen, 
von poetischer Empfänglichkeit für die Herrlichkeiten und Erhaben¬ 
heiten wie auch für die Schrecken von Himmel und Erde und 
Menschenschicksal — also Poesie könnte man in dieser Natur¬ 
verehrung sehen, wenn nicht zugleich eine äußerliche und doch 
innerlichst mit Befriedigung empfundene Opfertätigkeit damit 
in Verbindung stände. Dieses Opfern von Gaben und das gleich¬ 
zeitige Bitten um Hülfe, das verleiht den dichterischen Äußerungen 
den Stempel des Religiösen, das zeigt, daß unsere Poesie in 
der Religion wurzelt, in ihr verankert ist. 

Wir wollen nun verfolgen, was unsere Indogermanen-Religion 
bei den alten Indem für eine Entwicklung durchgemacht, wie sie 
sich da allmählich geändert und dann spätem Ansprüchen nicht 
mehr allgemein genügt hat, so daß- gewisse radikale Neuerungen 
aufkamen, aus denen der Buddhismus als die bedeutendste her¬ 
vorragt. 


Indische Frühzeit 

Also die altindische Religionsentwicklung bis zum Auftreten des 
Buddhismus wollen wir nun ins Auge fassen. Es handelt sich da 
um mehrere Jahrhunderte, etwa um die Zeit von 1200 vor Christus 
bis 500 vor Christus. Es war eine Zeit der Eroberung und 
Ausbreitung. Unsere Indogermanen waren von Westen her über 
den Indus gezogen gekommen, sie rückten allmählich in die Ebene 
des Ganges vor, breiteten sich dann auch nach Süden hin aus, ebenso 
nach Norden in die Hochtäler des Himälaya. So wurde in den 
Jahrhunderten, von denen wir sprechen, nach und nach der größte 
Teil der Ungeheuern Halbinsel, die wir Vorderindien heißen, 
mit indogermanischen Einwanderern erfüllt, die gegenüber den reich¬ 
lich vorhandenen Ureinwohnern als Herren auftraten, als Herren 
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auftreten konnten, weil sie Kultur mitbrachten. Eine ungeheure 
Arbeit frühester Kolonisierung wurde da geleistet Verhältnismäßig 
kleine Scharen indogermanischer Abkunft mischten sich unter eine 
Überzahl von untergeordneten Autochthonen, eine weiße Rasse 
siedelte sich an unter dunklen Rassen und gründete Staaten von 
großer Ausdehnung, in denen der dunkelfarbigen Bevölkerung, so 
weit sie sich nicht in abgelegene Gegenden und Schlupfwinkel 
zurückzog, die Rolle von Dienerti zuüel. Diese Tat uralter Erobe* 
mng und Kolonisierung hat sich in der Neuzeit wiederholt. Zum 
zweiten Mal hat ein Indogermanenvolk von Indien Besitz ergriffen, 
nachdem die vormaligen Indogermanen längst mit den ehemaligen 
Ureinwohnern zu einer wenig widerstandsfähigen Masse verschmolzen 
waren. Und wie die jetzigen Herren sich absondem von den ein¬ 
heimischen Indem, so war es ehemals. Die Scheidung von Weißen 
und Schwarzen war ein Gebot der Notwendigkeit; denn Mischung be¬ 
deutete Degeneration. Diese Degeneration ist dann schließlich im 
Lauf von drei Jahrtausenden natürlich doch eingetreten; aber ur¬ 
sprünglich hat man sich dagegen gewehrt, und als wesentlichste 
Wehr im Kampf gegen Rassenvermischung und Degeneration ward 
die Kastenordnung erfunden und eingeführt. Ja, die indische 
Kastenordnung ist so eine notwendige Begleiterscheinung der alt¬ 
indischen Kulturentwicklung, ein Erfordernis der altindischen Kul¬ 
turerhaltung gewesen. Und sie wurde zum Glaubensartikel, 
zu einem Pol in dem zunächst aus dem Veda hervorgehenden 
Glaubenssystem, das wir ,Brahmanismus^ heißen. 

Der zweite Pol dieses Systems war das Opferwesen. Dieses 
Opferwesen, in gewissem Umfang natürlich schon immer vor¬ 
handen, ist doch erst in spätvedischer und nachvedischer Zeit zur 
vollen und abschließenden Ausbildung gelangt. Es wurde vom 
Priesterstand, der es pflegte, zur zentralen Angelegenheit der Re¬ 
ligionsübung erhoben, als die poetisch gehobene Stimmung aus der 
Zeit der Einwanderung sich verlor und teils mystische Spekulation, 
teils schulmeisterliche Genauigkeit dem Kultus ihr Gepräge auf¬ 
drückten. 

Daß die poetische Stimmung, die der altvedischen Religion eigen 
Ist, sich nicht dauernd erhielt, woran lag das? Warum mußte die 
frische und laute Bewunderung und Verehrung der Natur zu einem 
stillen Naturempflnden und Naturdeuten werden? Warum der Po- 
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iytbeismus sich in einen Pantheismus um wandeln? Es liegt Fort¬ 
schritt in dieser Entwicklung, es Hegt aber auch Rückschritt 
darin* Fortschritt, insofern das religiöse Denken dem Welt ganzen, 
der Welt ei n heit zustrebte. Rückschritt, insofern dadurch die frische 
Empfindung für das Wesen der alten Göttergestalten verblaßte und 
der Glaube an sie untergraben wurde. Man gewann Einsicht in 
die Allnatur, entdeckte als Urgrund den Geist (atman) oder das 
Heilige (brahman) und versenkte sich in ehrfürchtige Betrach¬ 
tungen über diesen Urgrund. Die hehren Göttergestalten der Vor¬ 
zeit aber erschienen nun bloß noch sozusagen als Halbgötter, als 
überirdische Persönlichkeiten, die nur noch die Phantasie beschäf¬ 
tigten, nicht mehr das Gemüt erfüllten. 

Man ahnt schon, wie damit der Boden für eine religiöse 
Neuerung, für etwas, was dem menschlichen Gemüt wieder 
frische Nahrung brachte, vorbereitet war. Es stand nicht anders 
im griechisch-römischen Altertum, als dort die Zeit kam, da man 
die alten Gottheiten nicht mehr verstand, als die Philosophie den 
Geist aufs Weltganze und auf allerlei Auffassungen desselben 
hingelenkt hatte. Der Umschwung hat sich da ein halbes Jahr¬ 
tausend später und beim Zusammenhang der Mittelmeervölker in 
andern Formen vollzogen als bei den alten Indern, die durch Meer 
und Gebirge von der übrigen Welt abgeschnitten waren. Die neue 
Frucht des menschlichen Gemütes ist sozusagen später und 
anders gereift in dem gemäßigteren Klima des Treffpunktes dreier 
Kontinente als in dem Isolierten Tropenlande, Was Wunder, daß 
diese spätere Frucht auch die schmackhaftere und heilsamere 
wurde, sind doch bei ihrer Vorbereitung mehrere alte Kulturen, 
nicht wie beim Entstehen der früheren bloß eine verzeinzelte, am 
Werke gewesen. 

Bleiben wir noch einen Augenblick im Bilde und fassen wir 
Buddha’s und MahivTra’s Neuerung als eine Frucht des mensch* 
lieben Gemütes auf, wie sie sich entwickelte bei einem Indo- 
germanenstamm, der während der Völkerwanderungen der Vorzeit 
aus der gemäßigten Zone in die heiße und da mitten unter dunkle 
Rassen geraten war. Es scheint, daß unsere Frucht in dieser be¬ 
sonderen Umgebung auch einen besonderen Geschmack, sozusagen 
einen Erdgeschmack, einen Geschmack von dem fremdartigen Boden 
annabm. Unter diesem Geschmack verstehe ich eine eigentümliche 
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Lehre, ein merkwürdiges Dogma, das seit Jahrtausenden, jeden¬ 
falls seit vorbuddhistischer Zeit in Indien Geltung hat und daselbst 
mit der Zeit die populärste Religionsvorstellung geworden ist, — 
das Dogma von der SeelenWanderung. Dieses Dogma ist 
für uns, die wir der abendländischen Kulturentwickelung angehören, 
das Fremdartigste von der Welt, ist aber für den Inder, und war 
schon für Buddha und seine Zeitgenossen das Natürlichste von der 
Welt. Es scheint in letzter Linie auf Anschauungen der Ureinwohner 
Indiens zurückzugeben, die dann von den eingewanderten Indo¬ 
germanen nach und nach übernommen und zu einem System aus¬ 
gebaut wurden. Jedenfalls in der altvedischen Zeit finden wir bei 
unsem indogermanischen Einwanderern noch keine Spur des Seelen¬ 
wanderungsglaubens; da gelten noch Vorstellungen über Tod und 
Jenseits ähnlich denen der alten Griechen. Dagegen nach einigen 
Jahrhunderten ist bereits das ganze Sinnen und Grübeln der Denker 
von Seelenwanderungsideen durchsetzt. Es wird also wohl Auto- 
chthonen-Einwirkung, es wird Erdgeschmack sein, was uns da ent¬ 
gegentritt. 

Was sagt nun die SeelenwanderungslehreS Sie sagt Zweierlei; 
— wenigstens in der religiös gefestigten Form, wie wir sie bei 
den meisten Denkern antreffen, sagt sie Zweierlei. Einmal, daß das 
Leben nach dem Tode nicht aufhört, sondern sich in andern Wesen 
fortsetzt, indem die Seele des Sterbenden in ein neues Individuum, 
sei dies Mensch oder Tier oder was anderes, übergeht. Zweitens 
aber sagt die Lehre — und das ist das Wichtigere, ist jedenfalls 
für den religiösen Denker das Maßgebende —, daß bei der Wie¬ 
derverkörperung das bisherige Leben je nachdem belohnt oder be¬ 
straft wird, d. h. daß der Gute erwarten darf, nach dem Tode in 
eine glücklichere Lebenslage überzugehen, während dem Schlechten 
irgend eine schlimme Daseinsemeuerung bevorsteht. Es vollzieht sich 
also auf Grund der Seelenwanderung die moralische Weltordnung. 
Die Empfindung liegt zugrunde, daß innerhalb eines Lebens durch¬ 
schnittlich das Gute kaum oder jedenfalls nicht voll belohnt und 
das Böse nicht entsprechend bestraft wird; so wird also der sitt¬ 
liche Ausgleich von einem neuen Leben, das ans bisherige sich 
anschließt, gefordert. Zugleich ergibt sich aus der ganzen Lehre 
mit voller Natürlichkeit eine Erklärung für das jeweils gegen¬ 
wärtige Schicksal eines Geschöpfs: scheint es über Verdienst 
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günstig sich zu gestalten, so üben offenbar gute Werke, die von 
dem Geschöpf in einem früheren Dasein getan wurden, ihre Nach¬ 
wirkung aus, während im gegenteiligen Fall eine Nachwirkung früherer 
Missetaten angenommen wird. Ein etwas burleskes Beispiel für 
die Unzahl von Anwendungsmöglichkeiten, die der geschilderte 
Glaube zuläßt und zeitigt, sei der Gegenwart entnommen. Wenn 
da etwa ein Engländer seinen Hund zu sich in die Kutsche hinein¬ 
nimmt, so staunt der naive Inder und sagt sich: dieser Hund muß 
aber in seinem Vorleben ein ganz besonderes Verdienst sich er¬ 
worben haben, daß er jetzt im Wagen mitfahren darf. Ja auch ent¬ 
sprechende Erinnerungen stellen sich ein: wer mit voller Hin¬ 
gabe in den Seelenwanderungsglauben hineingewachsen ist, der kann 
bei phantasievoller Veranlagung, wo so oft die Grenze zwischen 
Vorstellung und Tatsächlichkeit sich verwischt, dazu kommen, sich 
an frühere Daseinsformen zu erinnern, er wird mit solchen Pseudo- 
Erinnerungen sein augenblickliches Schicksal zu deuten und in 
dieser Deutung seine Befriedigung zu finden wissen. Zur Zeit 
Buddha’s und Mahävira’s galt es für eine besondere Gabe, wenn 
Jemand derart sich an eine frühere Existenz oder gar an mehrere 
Existenzen zu erinnern vermochte. 

So ist die Seelenwanderungslehre eine sittlich-religiöse Forderung 
von derselben Art wie die Jenseitsgedanken, die wir sonst kennen. 
Sie ist erstens U nsterblichkeitsglaube, insofern sie ein Leben 
mit dem Tode nicht für abgeschlossen hält, und sie ist zweitens 
Glaube an die sittliche Weltordnung, insofern sie das 
Schicksal der Geschöpfe mit ihren moralischen Verdiensten in Ein¬ 
klang gebracht sehen will. Freilich, trotzdem wir das wissen, bleibt 
die Lehre uns merkwürdig und fremdartig. Indem sie außer den 
Menschen auch die Tiere in den Kreislauf der Wiedergeburten herein¬ 
zieht, gewinnt sie zwar Anschluß an unser naturwissenschaftliches 
Denken, das die ganze Organismenwelt der Erde aus den niedrigsten 
Anfängen hervorgegangen weiß und das keine grundsätzliche Schei¬ 
dung zwischen Tier und Mensch anerkennt. Aber indem sie das, was 
wir als ein fernes und im letzten Grunde nicht zu ergrübelndes Jen¬ 
seits empfinden, in unsere Umgebung, ins Diesseits hineinverlegt, 
preßt sie den hohen und freien Gedankenschwung der Fest- und 
Feiertage in die Enge der Alltäglichkeit. Sie mag plastisch und 
drastisch heißen, aber sie ist zugleich auch nüchtern und kurzsichtig. 
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Die vorbuddhistische Religionsgeschichte Indiens hat uns auf 
eine besondere Grundanschauung religiöser Art geführt, auf das 
Dogma von der Seelenwanderung. Sie macht uns auch bekannt mit 
einem besonderen Grundzug der religiösen Lebensführung. Im 
Alter — heißt es — soll man sich aus der Welt zurückziehen und im 
Walde Aufenthalt nehmen. Noch genauer heißt es: wenn man 
grau wird, überlasse man das Hauswesen seinem Sohne und ziehe 
in den Wald hinaus. Die spätere Lebenstufe, in die man da ein- 
tritt, führt einen besonderen Namen, es ist die des vana- 
prastha ,des in den Wald vorgeschrittenen'; und auch die 
geistliche Literatur hat eine entsprechende Schluß-Abteilung, die 
man erst im Walde studieren soll, es sind die sogenannten ,Wald¬ 
bücher' (äranyaka). Man kann also von einem organisierten E i n- 
s i e d 1 e r t u m reden. Dieses Einsiedlertum aber war eine Vorbereitung 
auf die indischen Mönchsgenossenschaften,die sich nicht gar 
lange vor Buddha’s Zeit zu bilden begannen. Anstatt vereinzelt in den 
Wald hinauszuziehen, schlossen sich bejahrtere Männer einem her¬ 
vorragenderen Einsiedler an, der ihr Meister und Leiter wurde. 
Es ist von verschiedenen solchen Einsiedlerhäuptern die Rede, die 
dann, als Buddha mit wirkungsvoller Predigt auftrat, samt ihrem 
Anhang zu ihm übergingen, seine eigene Mönchsgemeinschaft bilden 
halfen. 

So sehen wir, wie in Indien die Mönchsvereinigungen, die Or¬ 
densbildungen, aus dem alten Einsiedlerwesen hervorgingen. Dieses 
Einsiedlerwesen selber aber hatte auch seine Vorgeschichte. Viel¬ 
leicht hat sich der Leser selber schon gesagt, daß wir etwas Ähn¬ 
liches in manchen Gegenden Deutschlands haben. Da übergibt der 
Bauer, wenn er in die Jahre kommt, seinen Hof dem ältesten Sohne und 
zieht sich auf sein Altenteil zurück; er wird das, was der Inder 
vana-prastha ,in den Wald vorgerückt' heißt. Bei uns ist nun 
dies eine weltliche Gepflogenheit, eine Sitte, ein Brauch; bei 
den Indern, wo alles eine religiöse Färbung erhielt, ward der Brauch 
dem Religionswesen eingegliedert, ward von ihm sanktioniert und 
systematisch durchgeführt und ausgebaut. So hängt also das alt¬ 
indische Einsiedlertum, das vana-prast/ra-Leben, und mit ihm das 
nachmalige Mönchswesen der indischen Religionsentwicklung mit 
einem uralten Brauche zusammen, der gewiß schon im indoger¬ 
manischen Altertum provinzielle Geltung gehabt hat. 




14 BiJddha ujjd Ma&ivTra 

BegleuÄfSc^ÄMuJig der welilicbea RcUgfp^ 
shSt ejxie ®|KC Entwrcfela^^ hin >ichr 

eineteltligy Von der allergr50lfen ßedetong geworden. Man kann 
isageOi 440 4^^ EotwicKlfing sich bereits der ungeheure Gegen**^ 

sktt aßkändtgt, in dem Buddha^und MaH2vfra*s Religion detin Ghris- 
tentiiitii gegenüber Stehen. Jenes sind Religionen der Weltflucht, 
Religjöneh de$^ Altejs, der Entsagung und Resignation, kurzum 
möncb i sch das Ghristentutn Ist: eine fteiigion des 

Weltwirkens^ :cine Religion der Jugend^ des Sirebens nnd der Moff^ 
nuhgj tnlt einem Wort, eine k-i rjc h J ich e Religion. Im Buddhismus 
und in MahsvtraVReligion die Zentralstätte das jfcloster oder 
unserm Klosier ehlÄgdc^^ im Christentum ii»t es die Kirche. 

Vot|i Bisberlgeti aus übersehet) wir nun den Boden, aus dem 
die Reii^oneh MahaVtra^s und ßuddba^s bervorwuchsetix Im Hinter¬ 
grund Steht die Indogermanist^-vedische Verehrung^^^^^d^ N&turgQ^ 
walten^ efe jjoetfscher jphlytheism Innerlich sucht: dieser nach 
Einheit und wird pantheistisches Oruheln, äußerlich wird er strenger 
Ppferdiehsty Zu die Kastenordnung sozialeh Zwang, 

Es tritt ferner das Dogma von auf^ und aus 

uraltem Brauch enmickeit; EmsiedlerwesÄo und mönchische 
LebehsföhTUng. Damit sind allerlei Anregungen gegeben, die neue 
Ziele forderni — allerlei Rjehtungen, die neue bedingen^ 

Im sechsten Jahrhundert vor Cbriatns stellen sich Neubitdungen 
ein. Mehrere Denker^ unbefriedigt vom ftberljeferten Priesrerweseo 
und seinem öpferkultus, erheben ihie Stimme und verkünden Lehren, 
die das Vielerlei der durcheiiiändergehendeti Anschauungeti io ein 
System bringen und damit die sinJichen PHichren auf eine neue 
Grundlage stellen wollen. Wir kennen manche Nameö von solchen 
Denkern, aber nur zwei von ihnen ttTsten ih hefliter Bele^ 
aus dem Dunkel der Vorzeit hera«s| nuf dieseiiMdea hämilch 
religiöse Gemeinschaften zu gründen,^vermocht, auf die 

Gegenwart sieh fortgesetzt haben, in d Be¬ 

strebungen wirksam geblieben sind und im iaUf der 
in Tausenden von literarischen Wet'keh eine poetische 

Ausprägung erlangt haben. Pie beWen Mährt^ gewisser- 
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miOen durch ihre lebenskräftig gebliebenen Ordensgründungen und 
durch deren Literaturen ihr Eigenlicht zu, tauchen aus dunkler Feme 
als Fixsterne auf, während die sonstigen Vertreter der religiösen 
Bewegung ihrer Zeit uns nur auf Umwegen und durch unbestimmte 
Kunde bekannt werden, sozusagen nur als Planeten gelten können. 

1. Die Namen 

Wer sind die zwei hervorragenden Geister? Wer sind die zwei 
Religionsstifter? Sie sind bekannt unter ehrenden Beinamen: der 
ältere, um 570 v. Chr. geboren, heißt ,der große Held‘ (Ma/iä-vTra), 
der jüngere, um 550 v. Chr. geboren, ,der Erwachte* (Buddha). 
Auch noch andere Namen solcher Art kommen vor. Jeder von 
beiden wird auch ,Ehrwürden* (Arhant) oder ,Herr* (Bhagavant) oder 
»Sieger* C/ma) genannt. Außerdem ist für MahavTra die Bezeich¬ 
nung ,TTrtha-kara*, für Buddha die Bezeichnung ,Tathä-gata* beliebt 
geworden: TTrtha-kara, wörtlich ,Furt-macher* d. h. der eine Über¬ 
gangsstelle ins Land der Erlösung hergestellt hat, läßt sich frei 
übersetzen mit »Pfadfinder* oder mit »Fährmann*, und Tatha- 
gata ,der so-gegangene*, d. h. »der den rechten Weg vorangeschritten 
ist* wird wohl am besten wiedergegeben durch ,der Vorbildliche* 
oder ,das Vorbild*. Alle diese Namen sind nun aber zunächst nur 
bei den Verehrern und Jüngern unserer beiden Meister in Gebrauch 
gewesen. Von Fernerstehenden wurden sie nach dem Geschlecht 
beuaont, aus dem sie stammten; das war Sitte bei Personen von 
vornehmer Abkunft, wie es beide waren. Nun gehörte Mahävira 
dem Jhitr- und Buddha dem Sakya-Geschlechte an; das ergab für 
den erstem die Bezeichnung Jnätr-putra »der Sohn aus dem Jnätr- 
Geschlecht* und für den letztem die Bezeichnung Säkya-putra 
»der Sohn aus dem Säkya-Geschlecht*. Und in Anlehnung an die 
zweite dieser Bezeichnungen ist dann für Buddha auch der Aus¬ 
druck Säkya-muni »der bäkya-Denker* d. h. »der Weise aus dem 
Sikya-Geschlecht* aufgekommen; ja dieser Ausdruck ist neben dem 
Namen »Buddha* wohl der üblichste Titel geworden, unter dem 
unser Religionsstifter der Wissenschaft bekannt ist. Es geziemt sich, 
daß wir auch noch der sogenannten Taufnamen gedenken, d. h. 
der Namen, die Mahivira und Buddha in der Jugend bei Eltern 
und Geschwistern und Kameraden geführt haben und die übrigens 
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beiOt. Also Buddha ,derWeise^ und MahivTra ,der große Asket^ 
Damit ist tatsächlich der große Gegensatz, der zwischen den beiden 
Männern bestand, in aller Kürze gekennzeichnet. MahivTra war 
durch und durch Asket, und bei ihm ist die Theorie der Askese 
zu einem Grundzug seiner Lehre geworden. Auch Buddha bewegte 
sich noch in dieser Richtung in den jüngeren Jahren seines Mönchs¬ 
lebens: sechs Jahre hat er darin verharrt. Aber er gelangte dann 
zur Einsicht, daß die Askese ein Extrem sei, ein ebensolches 
Extrem wie die Genußsucht: beide Extreme seien zu vermeiden, 
der goldene Mittelweg sei das Richtige, kam ihm zum Bewußtsein* 
Und eben diese Erkenntnis hat bewiesen, daß er der Weisere von 
den Beiden war und daß er mit Recht den Titel ,der Weise^ führt, 
während mit gleichem Recht seinem ältern Zeitgenossen der Titel 
,der große Asket^ beigelegt worden ist. 

2 . Askese und Samyak 

Wir müssen nun, um historisch zu verfahren, zuerst von Askese 
sprechen, von dem, was MahivTra sein Leben lang, aber Buddha 
nur in jüngeren Mönchsjahren pflegte. Askese, im Sanskrit ,TapasS 
ist an sich für den Inder ein weiter Begriff, er umschließt eben¬ 
sowohl Fastenübungen und Selbstbeschränkungen aller Art wie die 
eigentliche Kasteiung, den sogenannten ,Kaya-klesa^ d. h. die Leibes- 
quälung. Zweck der Askese ist zunächst immer die Abtötung der 
Sinnlichkeit, die Überwindung aller Naturtriebe und aller Eigen¬ 
regungen, das sich-Abhärten, sich-Unempfindlichmachen gegen die 
Bedingungen und Einflüsse und Anforderungen von Leib und Außen¬ 
welt. Der innere Mensch mit seinen höhem Strebungen will sich 
durchsetzen, will sich gewaltsam der Hemmungen erwehren, die 
ihm fortwährend durch die Sinne und das weltliche Leben geschaffen 
werden. Freilich sind nun die höhern Strebungen, zu deren Gunsten 
in Indien Askese getrieben worden ist, vielfach solche von merk¬ 
würdiger Art gewesen. Man war überzeugt, daß die Askese ein 
verdienstliches Tun besonderer Art sei, daß es als solches über¬ 
natürliche Fähigkeiten verschaffe und Anwartschaft auf jenseitige 
Belohnung mit sich bringe. Die Entbehrungen und die Leiden, die 
man sich willkürlich auferlegte, trugen einem im Leben selbst den 
Geruch der Heiligkeit und nach dem Tode ein höheres Glück ein. 
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Diese Anschauung, so merkwürdig sie uns jetzt erscheinen mag, 
beruht wieder auf uralten Religionsvorstellungen, die aus der indo¬ 
germanischen Vorzeit stammen und die auch in altgermanischen 
Bräuchen ihre Spur hinterlassen haben. Die Indogermanen waren 
überzeugt, daß ein sittliches Verdienst, das durch freiwillige 
Entbehrung oder auf anderm Wege erworben war, und daß im Be- 
sondern die Unschuld, sobald eine Notlage sich einstellt, auf 
übernatürliche Hülfe, auf den Beistand der Götter rechnen dürfe* 
Man durfte den Göttern gegenüber pochen auf sein Verdienst 
oder seine Unschuld, durfte die Errettung aus der Not von ihnen 
verlangen, man appellierte sozusagen an die sittliche Weltordnung, 
deren Hüter die Götter waren. Und man hieß diesen Notschrei 
an die Götter ein Bedrängen oder Herausfordern der Götter, das 
sich vollzog durch einen Schwur, der lautete: 

So wahr ich dies oder jenes Verdienst mir erworben habe 
— oder so wahr ich unschuldig bin, verlange ich Hülfe von 
den Göttern. 

Der Ausdruck für das ,Bedrängen der Götter* lebt nach in gr* 
6|ivü|it xo\>z zu übersetzen ,ich beschwöre die Götter*; in 

Indien sprach man ira gleichen Sinne vom ,Bedrängen der Weltord- 
nung^: rtäm amiti (wo am- :::= gr. öp-). Der Schwur heißt im Indischen 
satya-kära das ,So wahr*-$agen. 

Auf dem ganzen Glauben, der sich da ausspricht, beruhen die 
sogenannten Gottesurteile, die Überzeugung, daß der Unschuldige 
gefeit ist gegen die Gefahr, in die man ihn versetzt und die den 
Tod jedes Andern herbeiführen würde. In Indien nur hat dieser 
Glaube an die höhere Hülfe, deren das sittliche Verdienst, die Ent¬ 
sagung, die Unschuld, die Heiligkeit versichert sein dürfen, die 
Wendung genommen, daß im Besondem von der Askese höhere 
Wirkungen erwartet werden. Man kann aber nicht sagen, daß gerade 
Mahivlra oder Buddha von dieser Annahme beherrscht oder ge¬ 
leitet gewesen wären. Vielmehr sprachen sie mit Verachtung von 
Leuten, die sich der Askese um des Glorienscheins, der dieselbe 
umgab, und um jenseitigen Glückes willen widmeten. Ihr eigenes 
Ziel bei Entsagung, Verzicht und Kasteiung war keine irdische oder 
himmlische Belohnung, wie das populär-indische Denken es sich aus¬ 
malte, sondern einzig die Erlösung. 

Mit dem Worte ,ErlÖsung‘ — aufSanskrit,dieMukti*oder,derMoksa* 
—streifen wireinen neuenGrundbegri ff des indischen religiösenDenkens 
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jener Zeiten, in die Mahävira und Buddha eingetreten waren. Doch 
ehe wir diesen Begriff genauer umschreiben, müssen wir uns noch 
einmal der Stellungnahme zuwenden, die MahavIra und Buddha der 
Askese gegenüber einnabmen. Beide waren in vornehmen Familien 
aufgewachsen, hatten dann selber Familie gegründet und waren 
schon mit ungefähr 30 Jahren des weltlichen Treibens völlig über¬ 
drüssig geworden, so daO sie Mönche wurden und sich nun der 
Askese befleißigten mit dem ganzen Eifer ihrer kräftigen Männ¬ 
lichkeit. Aber die Askese wurde zu ihrem Prüfstein. MahävTra ging 
in ihr auf und hat sein ganzes Gedankensystem nach ihr einge¬ 
richtet; sie wurde seine leitende Idee. Buddha dagegen ist nach 
mehreren Jahren über die Askese hinausgewachsen und hat eine 
leitende Idee höherer Art gefunden, die in Indien noch nicht ver¬ 
kündet worden war, eine Idee, die ihn fortab beherrschte und nach 
der seine eigene Lehre sich formte. Auf die leitende Idee aber kam 
da alles an. Denn sittliche Grundsätze und religiöse Nebenvorstel¬ 
lungen hatten MahavTra und Buddha ziemlich dieselben. Ja nicht bloß 
sie selber stimmten darin in der Hauptsache miteinander überein, 
sondern sie berührten sich in den moralischen und religiösen All¬ 
gemeinheiten auch mit den sonstigen ernsten Denkern ihrer Zeit. 
Selbst die Priester der überkommenen Religion, des Brahmanismus, 
standen ihnen in den Anschauungen über Moral und Weltgeschehen 
nicht allzufem; nur waren diese Priester an die soziale Engherzig¬ 
keit der Kastenordnung und durch ihren Opferkultus an das 
Töten von Opfertieren gebunden, welch letzteres den Mönchen 
als ein äußerst sündhaftes Tun erscheinen mußte, da sie im Töten 
von Mensch oder Tier die schlimmste Sünde erblickten. 

Also auf die leitende Idee kommt alles an. Wie sehr dieser 
die Einzelheiten sich unterordnen, das sieht man am deutlichsten 
bei MahävTra: ihm erscheint die ganze Ethik, soweit sie nicht 
durch die fünf Gebote ,du sollst nicht töten^ usw. bestimmt ist, 
unter dem Gesichtspunkte der Askese. Er unterscheidet demge¬ 
mäß äußere und innere Askese. Zur äußern rechnet er.alles, 
was der Inder im weitesten Sinne als Askese auffaßte, nämlich alle 
Entbehrungen irgendwelcher Art, die man sich auferlegt, jeden be¬ 
wußten Verzicht in Nahrung, Kleidung und dergleichen. Außerdem 
gehört natürlich dazu auch das, was im strengerem Sinne Askese 
heißt: der Zwang, den man dem Körper durch allerlei Übungen 
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und Gelübde, unter andenn durch das ,Heldenstehen% von dem 
oben gesprochen wurde, auferlegt. Völlig neu war nun, daß 
MahivTra all diesen mehr oder weniger strengen Formen der 
eigentlichen Askese als etwas ganz Paralleles die innere Askese 
hinzufügte, daß er auch Bescheidenheit, Dienstfertigkeit und ähnliche 
allgemeine Pflichten samt den spezifisch-mönchischen Pflichten der 
Meditation usw. als Askese auffaßte und bezeichnete. Dabei er¬ 
eignet es sich übrigens, daß das, was wir ,Selbstbeherrschung^ 
heißen und was wir jedenfalls der innern Askese zugeteilt er¬ 
warten, bei MahivTra vielmehr der äußern Askese unterstellt ist. 
Und auch noch in einem andern Punkte mag es uns scheinen, daß 
die Scheidung zwischen äußerlichen und innerlichen Formen der 
Askese nicht ganz einwandfrei durchgeführt sei. Doch anstatt da 
mit Kritik hervorzutreten, will ich lieber die ganze Klassifikation 
der Askese in den Grundzügen vorführen und dem Leser selbst 
das Urteil überlassen. Sie findet sich zweimal im Jaina-Kanon: 
im ersten Upäfiga (Abhandlungen für die Kunde des Morgenlan¬ 
des VIII 2, 1883, p. 38—44) und im fünften Anga. 

Sowohl die äußere wie die innere Askese wird sechsfach ge¬ 
gliedert. Zur ersteren gehören: 

1. Anasana ,das Nicht-essen* d. h. das Obergehen gewisser Mahl¬ 
zeiten. 

II. Avamödarikä ,das Wenig-essen^; gemeint sind Selbstbeschrän¬ 
kungen in Nahrung, Kleidung usw., auch Selbstbeschränkungen 
im Äußern heftiger Empfindungen (also ,Selbstbeherrschung^) 
und im Verursachen von Geräuschen (also ,leises Wesen^). 

III. Bhiksä-caryä ,der AlmosengangS 

IV. Rasa-parityäga ,der Verzicht auf Schmackhaftest 

V. Käya-klesa ,die KörperquaP; gemeint ist das Zwingen des 
Körpers, nämlich das regungslose Verharren in bestimmten 
Körperhaltungen, auch das Sichnichtkratzen, das Nichtspucken 
und der Verzicht auf Körperpflege. 

VI. PratisamlTnatä ,die Einkehr bei sich selbst^ d. h. das stille 
Verweilen an einsamem Orte mit möglichster Dämpfung der 

^ Sinnestätigkeit und der starken Empfindungen: einer Schild- 
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kröte gleich, die ihre Glieder einzieht, soll man sich von der 
Außenwelt abschließen, um sich in gute Gedanken zu versenken. 

Zur inneren Askese wird gerechnet: 

1. Priyas-citta ,das Denken an Besserung^ d. h. Beichte und 
Buße. 

II. Vinaya ,das schickliche und sittsame Betragend 

III. Vaiyäprtya ,die Dienstfertigkeit^ 

IV. Svidhyaya ,das Studium^ 

V. Dhyina ,die Meditation^ 

VI. Vyavasarga ,die Abkehr von der Welt^ d. h. die Bemühung 
aus den Verkettungen des Daseins, aus dem sogenannten 
Samsära, loszukommen. 

Alle sittlichen Bestrebungen auf Begriffe gebracht hören sich 
etwas hohl und etwas mühsam an. So hat der Leser vielleicht 
* keinen voll befriedigenden Eindruck von der ganzen Klassifikation 
bekommen. Aber durchaus deutlich wird ihm nun die Persönlich¬ 
keit MahivTra’s und indirekt auch diejenige Buddha’s. Mahavlra 
will sich streng und gewaltsam lösen vom Zwang der Leiblichkeit 
und von den Einflüssen der Weltlichkeit. So ordnet sich ihm sein 
ganzes sittliches und religiöses Streben unter dem Begriff der As¬ 
kese; auch die allgemeinen Menschenpflichten der Bescheidenheit 
und des guten Betragens werden ihm zu Selbstbeschränkung, 
zu Selbstbeherrschung, zu Selbstzähmung, kurzum zu 
Arbeit an seinem Ich. Daß Buddha, wenn er die Askese allmählich 
. als ein eitles Extrem erkannte und sich von ihr lossagte, damit 
nicht alles verwarf, was Mahavlra darunter verstand, ist selbst¬ 
verständlich. Auch er forderte Beichte und Buße, auch er pries 
Selbstbeschränkung und Selbstbeherrschung; nur die Selbst¬ 
zähmung verwarf er, jenes dem Körper allerlei Entbehrungen und 
Qualen auferlegende Treiben, das man durchschnittlich unter As¬ 
kese verstand und das bei Mahavlra unter die sogenannte äußere 
Askese eingeordnet ist. Vor allem aber — und das ist das Wesent¬ 
liche— fand Buddha für seine Bestrebungen einen neuen und besseren 
Oberbegriff, eine humanere Grundvorstellung: bei ihm lautet das lei¬ 
tende Wort nicht rapa5,AskeseS sondern Samya/:,rech t,richtigS Rieh- 
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tig oder gut soll alles Denken und Tun und alles Reden sein. Es 
entspricht dem allgeniein-indischen Zug zur Systematisierung, daO 
auch Buddha eine entsprechende Klassifikation aufgestellt hat — 
eine achtteilige Samyak-Klassifikation, die wir der zwolf- 
teiligen Tapas-Klassifikation MahavTra’s gegenüberstellen können. 
Diese Samyak-Klassifikation oder das, was unter ihr begriffen wird, 
führt den Namen ,der edle achtteilige Pfad* (arya-astähgika- 
märga). Er umfaßt Folgendes: 

I. Samyag-drsti ,Richtige Anschauung* oder ,rechtes Glauben* 

II. Samyak-samkalpa,Richtiges Wollen* oder,rechtes Entschließen*. 

III. Samyag-vic ,Richtiges Wort* oder ,rechtes Reden*. 

IV. Samyak-karmänta ,Richtige Tat* oder ,rechtes Tun*. 

V. Samyag-ijTva ,Richtiger LebensbedarP oder ,rechtes Leben*. 

VI. Samyag-vyayima ,Richtige Anstrengung* oder ,rechtes Streben*. 

VII. Samyak-smrti ,Richtiges Erinnern* oder ,rechtes Gedenken*. 

VIII. Samyak-samädhi ,Richtige Meditation* oder ,rechtes Sich- 
versenken*. 

Eine Folge der geschilderten Sachlage ist es, daß Mahivira und 
die Seinigen an Buddha und seinem Anhang vor allem die Askese 
vermißten, daß sie das Leben der buddhistischen Mönche zu be¬ 
haglich und zu weltlich fanden. Und es scheint, daß diese Emp¬ 
findung in Indien schließlich durchdrang; denn sie wird es sein, 
die nachmals das Verschwinden des Buddhismus in seinem Mutter¬ 
lande, welches den Jinismus bis auf die Gegenwart vertrug, her¬ 
beiführte. Eine jinistische Stimme der Spätzeit hat das gemeinte 
Verdikt in folgende Form gebracht: 

mrdvi sayya, pratar utthaya peyam, 
bhaktam madhye, pärakam cäparähne, 
dräksä-khandam sarkara cärdharatre 
moksas cänte Säkya-putrena drstah. 

Ein weiches Lager, früh beim Aufstehn dann ein Trunk, 
Mittags die Mahlzeit, abends wieder was zu beißen, 
bei Nacht noch Süßigkeiten und zum Schluß Erlösung: 
so hat’s der gute Sakya-Sohn sich ausgeheckt. (Fortsetzung folgt.) 
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Erkenntnistheorie und Logik 
nach der Lehre der späteren Buddhisten 

von 

F. 1. Schtscherbazkoj 
Aus dem Russischen übersetzt von 
O. Straüß. 

Vorbemerkung des Übersetzers 

Dem um die Erforschung der indischen Philosophie hochverdienten russi¬ 
schen Gelehrten Professor F. L Schtscherbazkoj verdanken wir ein zweiteiliges 
Werk über die Erkenntnistheorie und Logik der buddhistischen Yogacära-Schule. 
In dem ersten, 1903 zu St. Petersburg erschienenen Teile gibt der Verfasser 
nach einer Einleitung, welche die philosophische Seite des Buddhismus, ihr 
VerhSltnis zur übrigen indischen Philosophie sowie Leben und Werke des 
großen Yogicara-Lehrers Dharmaklrti und seines Kommentators Dharmottara 
behandelt, eine Übersetzung des Nyiyabindu (d. h. kurzer Leitfaden der Logik) 
von Dharmaklrti mit dem Kommentar (tTkl) des Dharmottara nebst umfang, 
reichen eignen Anmerkungen« Der zweite Teil vom Jahre 1900 enthält eine 
anf den ersten Teil gegründete systematische Darstellung, deren Bedeutung 
mich veranlaßte, die unfreiwillige Muße einer langen Gefangenschaft in 
Indien zu ihrer Übersetzung zu benutzen. Mit Einwilligung des Herrn Ver- 
fissers und dank dem Entgegenkommen des Herrn Verlegers kann diese 
Obersetzung nunmehr dem deutschen Publikum zugänglich gemacht werden. 


E in leitung 

Die Lehre von der Wahrnehmung und dem Schluß ist gemäß 
der in Indien fihlichen Terminologie die Lehre von den Quellen 
und den Grenzen der Erkenntnis. Demgemäß ist es üblich, sie Er¬ 
kenntnistheorie zu nennen; sie hat in Indien wie im Westen da¬ 
nach getrachtet, sich selbst an die Stelle aller ihr vorangegangenen 
Philosophie zu setzen. In Indien erscheint sie als die Schöpfung 
zweier buddhistischer Philosophen: Digniga und Dharmaklrti. Da 
die Arbeit des Ersten fast vollständig in die Arbeit des Zweiten 
übelgegangen ist und in ihr ihre endgültige Form empfangen hat, 
so verstehen wir unter der Philosophie Dharmaklrtis die gemein¬ 
same Arbeit der beiden Philosophen. 

In der Einleitung zum ersten Teil des vorliegenden Werkes war 
schon kurz hingewiesen auf die Bedeutung der buddhistischen Lehre 
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über Logik und Erkenntnistheorie sowohl für die Entwicklungs¬ 
geschichte der buddhistischen Gelehrsamkeit selbst als auch für 
die Geschichte der indischen Philosophie überhaupt. Auch waren 
schon einige Versuche gemacht worden, die buddhistischen Speku¬ 
lationen zusammenzustellen mit den parallelen Ideen, die aus der 
abendländischen Philosophie bekannt sind. 

Der vorliegende zweite Teil unsres Werkes enthält die systema¬ 
tische Darlegung der buddhistischen Erkenntnistheorie, wobei überall 
wo es die uns zugänglichen indischen und tibetischen Quellen ge¬ 
statteten, der Zusammenhang der buddhistischen Lehre mit den 
vorangehenden Lehren und ihr Einfluß auf den nachfolgenden Zu¬ 
stand der Philosophie in Indien aufgezeigt worden ist. Die Zusam¬ 
menstellungen mit den Spekulationen des Abendlandes^ die auch 
im ersten Teil in den Anmerkungen zu der Übersetzung von Dhar- 
maklrtis Werk nur gelegentlich und selten dort gemacht waren, 
wo sie sich besonders aufdrängten, fehlen in diesem Teil vollkom¬ 
men, mit seltenen Ausnahmen, wo sie auch dann nur die Bedeu¬ 
tung einer Unterstützung haben als Parallele, die das Verständnis 
der indischen Spekulation zu erleichtern geeignet ist Diese Be¬ 
schränkung ist von uns absichtlich beobachtet worden, und nicht 
ohne einiges Bedauern, da sich Zusammenstellungen man kann 
sagen bei jedem Schritt aufdrängten. Zwei Erwägungen haben uns 
dabei geleitet Erstens ist die Frage der Ähnlichkeit bei der Auf¬ 
stellung des krkenntnisproblems in dem buddhistischen und einigen 
europäischen Systemen unsrer Meinung nach so interessant und 
kann so tief in die Einzelheiten verfolgt werden, daß sie eine be¬ 
sondere Untersuchung von Seiten der Spezialisten erfordert Zwar 
hat sich die im ersten Teil von uns ausgesprochene Hoffnung, das 
System Dharmaklrtis werde nicht nur in dem engen Kreise der 
Indologen sondern auch unter den Historikern der Philosophie das 
Interesse auf sich ziehen, bis heute im allgemeinen nicht verwirk¬ 
licht, es ist aber auch nichts hervorgetreten, was unsern Glauben 
an diese seine Bedeutung hätte ins Wanken bringen können. Die 
oberflächlichen Urteile von Personen, die nicht nur ein aufmerk¬ 
sames Studium oder Nachdenken der buddhistischen Lehre sondern 
auch die elementarste Bekanntschaft mit dem Gegenstände ver¬ 
missen ließen, konnten freilich am wenigsten unsern Glauben ins 
Wanken bringen. 
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Ein anderer Grund, warum wir die Aufgabe der Vergleichung 
der buddhistischen Erkenntnistheorie mit den abendländischen Sy¬ 
stemen nicht auf uns nehmen wollen, besteht darin, daß sie, wie 
sie sich uns darstellt, ein Angelpunkt ist und viele jener Fragen 
entscheidet, die gerade heutzutage den Gegenstand des Streites 
zwischen den Philosophen der verschiedenen Richtungen bilden. 
Darum kann keine Vergleichung, die eine vergleichende Wertung 
der indischen Spekulationen zur Folge hat, der Subjektivität ent¬ 
gehen. Beispiele dafür haben wir vor Augen. Gar nicht zu reden 
von der lauten Freude Schopenhauers, dem es schien, daß die 
indischen Weisen dasselbe wie er geschaut hätten, gibt es auch 
andere Beispiele, wo subjektives Entzücken manchmal auch ernster 
wissenschaftlicher Arbeit eine recht einseitige Richtung gegeben 
hat. Die Übereinstimmung der Resultate indischen und europäischen 
Denkens läßt sich leicht zur Bekräftigung der Wahrheit einer ge¬ 
gebenen These verwenden auf der Basis, daß die Wahrheit nur 
eine, der Irrtum aber unendlich mannigfaltig ist. Da es aber fast 
kein abendländisches System gibt, das sich nicht auch in Indien 
fände,so beweist das bloße Faktum der Übereinstimmung nichts, 
da sich darauf alle berufen können, der Dualist und der Monist, 
der Skeptiker und der Dogmatiker, der Realist und der Idealist, 
der Materialist und der Spiritualist. Was allein aus diesen Über¬ 
einstimmungen folgt, ist nach Freytags richtiger Bemerkung, daß 
nicht Zufall und Willkür den Entwicklungsgang der Philosophie 
bestimmen, sondern daß es gerade auch für die philosophischen 
Probleme ein inneres Gesetz der menschlichen Natur gibt, kraft 
dessen bei den verschiedensten Völkern unter den verschiedensten 
Bedingungen das philosophische Denken zu denselben Resultaten 
führt. Auf Grund aller dieser Erwägungen meinen wir, daß die 
vergleichende Wertung der indischen Spekulationen die Historiker der 
allgemeinen Philosophie beschäftigen sollte. Der Anfang auf diesem 
Gebiete ist durch Professor Freytags Arbeit gemacht. Wir gestatten 
uns von neuem die Hoffnung auszusprechen, daß unsre russischen 
Philosophen sich herbeilassen werden, ein indisches System einer 
eingehenden Wertung zu unterziehen, geben wir ihnen doch ein 
nach unsrer festen Überzeugung viel interessanteres Material als 
das, worüber ihr deutscher Kollege verfügte. Leider fehlt ihnen 
ohne die Bekanntschaft mit den orientalischen Sprachen die Mög- 
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Hchkeit der Kritik gegenüber unsrer Arbeit. Für viele aber be¬ 
deutet das Studium dieser Sprachen ein unüberwindliches Hindernis. 
Ihnen bleibt freilich nichts andres übrig als unsre Resultate zum 
Ausgangspunkt ihrer Arbeit zu nehmen. Dazu erleichtern wir ihnen 
ihre Aufgabe nicht, da wir bei der Beschränkung unsres Gesichts¬ 
kreises auf das Gebiet der indischen Systeme unsern Text mit 
indischen Ausdrücken färben mußten. 

Indem wir es also den Spezialisten überlassen, die Figur des 
großen buddhistischen Philosophen in die Arena der Weltgeschichte 
einzuführen, verweilen wir mit desto größerer Aufmerksamkeit bei 
seiner zentralen Bedeutung in der Geschichte der indischen Phi¬ 
losophie. 

Die ganze Bedeutung Dharmakirtis für die Geschichte der indi¬ 
schen Philosophie vollständig darlegen, hieße eine Geschichte der 
indischen Philosophie schreiben. Wirklich hat sich bis jetzt der 
Historiker mit Bedenken von einer solchen Aufgabe zurückgehalten. 
Der Anfang der indischen Philosophie, der Anfang der literarischen 
Geschichte der brahmanischen Systeme wurde nach einheimischer 
Tradition ins 5. Jahrhundert v. Chr. verlegt; damals waren nach 
ungefährer Annahme die grundlegenden Traktate der Hauptsyteme 
aufgezeichnet worden. Diese Traktate bilden bis heute die un¬ 
erschütterliche Basis der zeitgenössischen indischen Philosophie, 
im Laufe der Jahrhunderte haben sie in den Augen des Brahma¬ 
nismus heilige Autorität bekommen. Die nicht-hrahmanischen Sy¬ 
steme, darunter der Buddhismus, spielen in dieser Entwicklung 
keine irgendwie merkliche Rolle und existieren gleichsam überhaupt 
nicht. Uns ist der Beweis gelungen, daß die grundlegenden Traktate 
der brahmanischen Systeme in der Form, in der sie auf uns ge¬ 
kommen sind, in dieselbe literarische Epoche gehören müssen, in 
die der buddhistische Idealismus gehört, d. h. fast 1000 Jahre später, 
als allgemein angenommen wurde. Die weitere Geschichte der 
brahmanischen Philosophie ist im Verlaufe von wenigstens drei 
Jahrhunderten ein ununterbrochener bitterer Kampf zwischen Bud¬ 
dhisten und Brahmanen. Während der darauf folgenden drei Jahr¬ 
hunderte wird die Stimme des Buddhismus schwächer, um dann 
vollständig zu verstummen, der Buddhismus verschwindet aus 
Indien und fällt in der indischen Philosophie der Vergessenheit 
anheim. Der Historiker folgt mit lebhaftem Interesse den Peripetien 



Von F. I. Schtscherbazkoj 


27 


dieses heißen Streites auf dem Felde der Ideen, da er darin den 
Kampf ewiger Ideen sieht, den Kampf des Realismus mit dem 
Idealismus. 

Hinter den Kulissen des philosophischen Kampfes ging zwei¬ 
fellos ein Kampf zwischen Menschen, den Trägern dieser Ideen, 
▼or sich. Er ist uns wegen des Fehlens direkter Zeugnisse 
wenig bekannt. Sein Sinn jedoch und sein endgültiges Resultat, 
die Niederlage des Idealismus, sind uns klar aus dem Reflex in 
der Geschichte der Philosophie. Die Niederlage war aber nicht 
yollständig, denn der Kampf mit den Buddhisten hat tiefe Spuren 
in fast allen Systemen hinterlassen. Abseits von dieser Bewegung 
waren offenbar die Systeme Sämkya-Yoga, die schon vor dem Kampf 
mit dem buddhistischen Idealismus in festen Formen versteinert 
waren und wenig an ihm Teil hatten. Die realistischen Systeme 
MImimsä, Nyiya und Vaisesika bewahrten ihren Idealismus nicht nur 
unversehrt, sondern führten ihn zu jener äußersten Absurdität 
durch, die zur Diskreditierung der indischen Philosophie bei ober¬ 
flächlicher Bekanntschaft mit ihr viel beigetragen hat. Dennoch 
haben sich diese Systeme vom Buddhismus viele Einzelheiten an¬ 
geeignet. Freilich waren diese Entlehnungen verhüllt vermöge einer 
gewaltsamen Interpretation der Grundtexte. Den Kern der buddhisti¬ 
schen Lehre hat, wiederum in dieser verhüllten Weise, das in Indien 
verbreitetste System, der Vedanta, aufgenommen. Mittels gewaltsamer 
Interpretation seines Grundtextes hat Samkara den buddhistischen 
Idealismus in das System eingeführt. 

Nach der Entscheidung des Kampfes zwischen Buddhismus und 
Brahmanismus zu Gunsten des letzteren hört jeder Fortschritt in 
der indischen Philosophie auf, sie versinkt in tote Scholastik. 
Die Philosophie in Indien wird in der Tat unbeweglich, und da 
in Folge der Besonderheit der indischen Literaturformen die Grund¬ 
texte der brahmanischen Systeme, wie erwähnt, im Anfang des 
Kampfes mit dem buddhistischen Idealismus aufgezeichnet, diesen 
Kampf überlebten und sich mit einer freilich in manchen Stücken 
veränderten Interpretation bis heute erhielten, so bietet sich jenes 
Bild jahrhundertelanger Unbeweglichkeit, das auf den ersten Blick 
die Aufmerksamkeit des Historikers auf sich zieht. 

Das ist die Bedeutung Dharmakirtis in der Geschichte der in¬ 
dischen Philosophie. 
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Kapitel I. 

Zur Geschichte der indischen philosophischen 

Systeme. 

Die sechs brahmanischen Systeme. Ihr angebliches Alter. Ihre Beziehung 
zu den buddhistischen philosophischen Lehren. Widerlegung des buddhisti¬ 
schen Idealismus in den Sutras des Badarlyana. Diese Sutras nicht früher 
als das 5. Jahrhundert n. Chr. verfaßt Annähernd zu derselben Epoche ge¬ 
hören die Sutras des Jaimini. Widerlegung des buddhistischen Idealismus 
in den Sutras des Gotama. Literaturgeschichte des Nyiyasystems. Die Zeit 
Gotamas und Vätsyäyanas. Polemik zwischen buddhistischen und brabma- 
niscben Logikern. Einfluß der buddhistischen Lehre auf den Vedlnta. Um¬ 
arbeitung des Nyayasystems unter dem Einfluß der Buddhisten. 


In historischer Zeit war es im brahmanischen Indien üblich, im 
Ganzen sechs Hauptsysteme der Philosophie aufzuzählen, von 
denen jedes auf einem ursprünglichen Texte beruhte, der in einer 
Art kurzer Aphorismen oder Sutras dargestellt war. Eigentlich gab 
es viel mehr philosophische Systeme. Mädhava in seinem bekannten 
Überblick aller Systeme’) zählt deren sechzehn auf, aber alle übrigen 
Systeme erkennen entweder die Autorität der hl. Schrift nicht an 
wie die Carväkas, Buddhisten und Jainas,’) oder sind nur Unterab¬ 
teilungen eines der sechs Systeme wie z. B. das System des Ri- 
mänuja, das eine Unterabteilung des Vedanta ist, oder sie haben 
keine große Verbreitung und Bedeutung, oder schließlich sie be¬ 
ziehen sich überhaupt nicht auf Philosophie wie z. B. das System 
der Pänini-Anhänger, welche sich mit Grammatik aber nicht mit 
Philosophie befaßt haben. 

Nur um im Resultat die volle sakramentale Zahl des 16-Systems 
zu erhalten, wurden sie künstlich den philosophischen Systemen 
zugezählt. Die sechs Systeme werden also aufgezählt, weil sie die 
bekanntesten sind, sowohl nach ihrer Verbreitung als auch nach 
ihrer inneren Bedeutung. 

Diese sechs Systeme können eingeteilt werden in drei Paare, 
weil zwischen einigen von ihnen eine unzweifelhafte Nähe des 
grundlegenden Standpunkts existiert. Die Systeme Nyäya und 
Vaisesika können realistisch genannt werden, da beide die Realität 
der Außenwelt verteidigen. Simkhya wird als Vertreter des indischen 



Von F. I. Schtscherbazkoj 29 

Rationalismus angesehen, da es bemüht ist, das ganze Weltgebäude 
aus zwei Grundprinzipien mittels rationaler Evolution zu erklären. 
Yoga übernimmt fast alle theoretischen Grundlagen des Sämkhya, 
beschäftigt sich aber selbst nicht mit der Untersuchung theoretischer 
Fragen, sondern richtet seine ganze Aufmerksamkeit auf die ver¬ 
schiedenen Handlungen und Übungen, durch die angeblich über¬ 
natürliche Kräfte und Fähigkeiten erreicht werden; darum gilt dies 
System als Vertreter des indischen Mystizismus. MImämsä und 
Vedanta endlich stehen im engsten Zusammenhang mit der Religion. 
Das erste befaßt sich hauptsächlich mit Exegese der hl. Schrift 
und behandelt nur gelegentlich philosophische Fragen, das andre 
aber, auf der Schrift beruhend, errichtet auf dieser Grundlage das 
abgeschlossene System des indischen Pantheismus. Die Sütras des 
Nyiya werden dem Gotama zugeschrieben, die des Simkhya dem 
Kapila, die des Yoga dem Patanjali, die der MImämsä dem Jaimini, 
die des Vedänta dem Bädaräyana. 

Alle diese Persönlichkeiten haben ganz oder teilweise mythischen 
Charakter. So wird Bädaräyana mit Vyäsa, dem mythischen Sammler 
der vedischen Hymnen und des Mahäbhärata identifiziert, Kapila 
mit dem vedischen Rsi desselben Namens usw. 

Unzweifelhaft geht der Anfang der philosophischen Systeme in 
eine sehr alte Periode zurück. Ohne yon Vedänta und MTmämsä 
zu reden, die sich unmittelbar an die vedische Periode der 
Sanskrit-Literatur anschließen, müssen auch Sämkhya und Yoga in 
hohes Altertum hinaufreichen. In den ältesten Upanisads werden sie 
nicht erwähnt, aber in der ganzen Reihe der Upanisads der späteren 
Zeit, die zum schwarzen Yajurveda und Atharvaveda gehören, 
sind deutliche Spuren der Bekanntschaft mit dem Sämkhyasystem 
sichtbar.^) Das Mahäbhärata ist in seinen philosophischen Teilen voll 
von Vorstellungen, die von diesem System abhängen. Beide ver¬ 
wandte Systeme, Sämkhya und Yoga, werden y^sanatane dve^^ ge¬ 
nannt. Ihr Anfang muß auf viele Jahrhunderte v. Chr. zurück¬ 
gehen und geht jedenfalls dem Erscheinen des Buddhismus voraus. 
Bekanntlich hat der Buddha selbst lange Yoga studiert, und in 
einigen Zügen seiner Lehre hat man vielfach nicht ohne Grund den 
Einfluß des Sämkhya gesehen.^) Zwar sind Nyäya und Vaisesika 
offenbar später aufgetreten, aber die Erwähnung von Logikern und 
Dialektikern im Mahäbhärata und in den Gesetzen des Manu be- 
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weist zweifellos, daß die Wurzeln dieser Systeme ebenfalls in die 
Epoche vor dem Beginn unserer Zeitrechnung zurückgehen. 

Aber Anfang oder Keime der bekannten philosophischen Systeme 
und Autorschaft der Sutren ist lange nicht ein- und dasselbe. Die 
mehr oder minder zuverlässige Geschichte jedes grundlegenden 
Sanskrittexfes, insbesondere wissenschaftlichen Inhalts (müla)^ be¬ 
ginnt dann, wenn seine Existenz von einem über ihn geschriebenen 
Kommentar bestätigt wird. Wenn man in Übereinstimmung mit der 
indischen Tradition zugibt, daß die mythischen Begründer der Systeme 
und die Autoren der Sutren ein- und dieselben Personen sind, 
dann ergibt sich als Zwischenraum zwischen den Sutren und den 
ersten auf uns gekommenen Kommentaren über sie eine Lücke von 
tausend Jahren und manchmal noch mehr. Indessen zeigt der 
Charakter der Probleme, ihre Behandlung und Entscheidung in den 
Sutren und Glossen nicht einen solchen Unterschied, der zwischen 
ihnen einen Zeitraum von tausend Jahren zuzugeben gestatten 
würde. So ist der älteste Kommentar zu den Nyäyasütras von 
Vätsyäyana und gehört ins 5. Jahrhundert n. Chr. Zwar bietet Väts- 
yäyana verschiedene Erklärungen für einige Stellen, und manche 
Gelehrte^) glauben darin den Beweis sehen zu dürfen für seine 
zeitliche Entferntheit von dem Autor der Sutren, deren Sinn ver¬ 
gessen werden konnte, aber erstens sind solche Schwankungen der 
Interpretation sehr selten bei Vätsyayana und zweitens sind solche 
ausnahmsweise vorkommende Schwankungen ohne großen Zwischen¬ 
raum zwischen dem Erklärer und seinem Text möglich. Vielmehr 
muß man im Gegenteil aus der äußersten Seltenheit dieser Schwan¬ 
kungen auf die zeitliche Nähe der beiden Autoren schließen. 
Endlich ist es schwer zuzugeben, daß der Autor des Bhäsya d. h. des 
Kommentars, der nicht nur erklärt, sondern auch kritisiert und den 
Grundtext ergänzt, nichts ihm zuzufügen oder zü verändern ge¬ 
funden hätte, wenn er von ihm um tausend Jahre entfernt gewesen 
wäre. Zwischen Text und Kommentar ist volle Übereinstimmung 
und Gleichartigkeit, während wir wissen, daß die Philosophie im 
Laufe dieser Periode sich verändert und entwickelt hat. Tausend 
Jahre vor Vätsyäyana hatte die Philosophie sicherlich einen andern 
Charakter, sowohl inhaltlich, als auch in den Behandlungsmethoden 
der Probleme.’') 

Dasselbe läßt sich bezüglich des Vaisesikasystems sagen. Der 
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ilteste auf uns gekommene Kommentar der Sutren des Kanada ist 
dis Werk Pra^tapidas. Es ist uns gelungen zu beweisen, daß es 
zweifellos nach Digniga und Dharmäklrti geschrieben worden ist 
und zwar unter ihrem Einfluß, daß es also frühestens ins Ende 
des 7. Jahrhunderts gehört, wahrscheinlich noch später.^) 

Freilich ist zwischen den Sutren des Kanada und dem Kommen¬ 
tar des Prasastapäda ein großer Unterschied. Das Werk Prasastapadas 
ist nicht eine Erklärung der Sutren des Kanada, obwohl es sich 
sein Kommentar (bhäsya) nennt. Es ist nach Form und Inhalt ein 
ganz selbständiges Werk. Der Form nach stellt es sich dar als eine 
systematische Darlegung der Vaisesikalehre, ohne im geringsten 
der Reihenfolge der Darstellung des Gegenstandes in den Sutren 
des Kanada zu folgen. Dem Inhalt nach gibt es, besonders in dea 
der Logik gewidmeten Teilen, eine ganz neue, unter dem Einfluß 
der buddhistischen Logik aufgekommene Lehre. 

Einen alten Kommentar zu den Sutren des Kanada besitzen wir 
nicht, und daher bietet die Frage ihres Alters besondere Schwierig¬ 
keit. Innere Anzeichen freilich, der Charakter der Aufstellung 
und Behandlung der philosophischen Probleme lassen keinen Zweifel 
darüber, daß zwischen der Erscheinungszeit der Vaisesikasutren 
and der Epoche Buddhas und MahävTras ein bedeutender Zeft- 
zwischenraum liegen muß. 

Ähnliche Erwägungen waren wahrscheinlich auch die Ursache 
dafür, daß die europäische Wissenschaft von Anfang an sich kritisch 
verhielt zu der mythischen Urheberschaft der Sutren aller indischen 
Grundsysteme.^) Bei einem von ihnen, Kapila, dem die Sämkhya- 
sutras zugeschrieben werden, ist es in der Neuzeit gelungen, zu 
beweisen, daß er zu ihnen keinerlei Beziehung hat und daß das 
Werk verhältnismäßig ganz spät ist.^^) Aber bezüglich der andern 
Systeme herrscht in der Wissenschaft weiter volle Unkenntnis 
wegen des Mangels bestimmter Daten für ihre auch nur annäherungs¬ 
weise Zuteilung zu dieser oder jener Epoche. Professor Max Müller 
in seiner bekannten Abhandlung über die Renaissance in der Ge¬ 
schichte der indischen Literatur macht darauf aufmerksam,daß die 
philosophischen Sutren, die von der Mehrzahl der Gelehrten mehrere 
Jahrhunderte v. Chr. angesetzt werden, dazu keinerlei Grundlage 
bieten. »Ich kenne,** sagt er, »kein vernünftiges Argument und 
soch weniger Faktum, durch das diese Meinung bestätigt werden 
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könnte. Weder im Sanskrit* noch im Palikanon der Buddhisten 
ist bis heute irgendein Zitat aus den sechs philosophischen Sutra- 
sammlungen entdeckt worden. . . In den kanonischen Sanskrit« 
büchem der Buddhisten werden ständig tlrthikas oder herctische 
philosophische Systeme erwähnt. Die Namen der Gründer der sechs 
Systeme werden mehrfach erwähnt, aber wir hören nichts von 
literarischen Produkten, die zugeschrieben werden dem Bädarayana, 
dem Gründer der zweiten MTmämsä (d. i. Vedinta), dem Gründer 
der ersten MTmämsä Jaimini, dem Sämkhyabegründer Kapila, dem 
Vaisesikabegründer Kanada usw*; die Erwähnung der Namen Kanäda, 
Kapila, Aksapäda, (d. i. Gotama) und Brhaspati im Lahkävatära ist 
merkwürdig, bedarf aber der Prüfung." Bezüglich des letzten Punktes 
möchten wir sogleich bemerken, daß die Erwähnung dieser Namen 
in solchem Werke wie Lahkävatära, das zu dem Sanskritkanon der 
nördlichen Buddhisten gehört, keineswegs den Bemerkungen Max 
Müllers widerspricht. Die Mahayanasutras, zu denen Lahkävatära 
gehört, sind, wie die Buddhisten selbst anerkennen, ganz späten 
Ursprungs;^*) insbesondere kann der Lahkävatära, in dem die Lehre 
der Yogäcäras vorgetragen wird, nicht älter sein, als der Begrün¬ 
de dieser Schule, Äryäsahga, den es jetzt üblich ist, ins fünfte 
Jahrhundert n. Chr. zu setzen. Ferner macht Max Müller darauf 
aufmerksam, daß Hiuen Tsang in Indien Vaisesika und Nyäya 
studiert hat. Er nennt die Werke, die er studierte und teilweise 
ins Chinesische übersetzte, aber niemals erwähnt er auch nur mit 
einem Wort die Sutren Gotamas und Kanadas. Dazu können wir 
noch hinzufügen, daß in der ältesten Form des Vaisesika, über 
die uns chinesische Quellen melden, sehr wenig Gemeinsames ist mit 
der Form dieses Systems, die wir in den Sütras des Kanäda sehen. 

Max Müllers Argumentation ist rein negativ, er gelangt nicht zu 
irgendeinem Schlüsse bez. der Abfassungszeit der philosophischen 
Sutren. Der von ihm hier vorgetragene Zweifel an ihrem hohen 
Aller machte keinen großen Eindruck und da dieser sein Zweifel 
in Verbindung stand mit der Theorie von Abbruch der litera¬ 
rischen Schaffenskraft in Indien im 1, Jahrhundert n. Chr. und ihrer 
Erneuerung erst im 4. Jahrhundert, so wurde zusammen mit dem 
Fall dieser Theorie auch sein Zweifel an dem Alter der philoso¬ 
phischen Sutren vergessen. Wir haben schon früher^*) in diesem Sinne 
gesagt, daß jetzt die Zeit gekommen ist, zu der Theorie Max Müllers 
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zurückzukehren, wenn auch nicht in ihrer äußersten Form eines 
absoluten AuFhörens der literarischen Schaffenskraft zwischen dem 

1. und 4. Jahrhundert n. Chr., so doch in beschränkter Weise. Vom 
5. Jahrhundert n. Chr. an macht sich tatsächlich auf allen Gebieten 
der Literatur eine große Belebung bemerkbar; gleichzeitig erscheint 
in allen Zweigen des Wissens und in verschiedenen literarischen 
Kreisen die ganze Reihe der großen Gelehrten, Schriftsteller und 
Denker, einer nach dem andern. 

Nichtsdestoweniger herrschte in der Wissenschaft die alte Mei¬ 
nung, die die Sutren in vorchristliche Zeit setzte. Deussen in sei¬ 
nem letzten Werk über Geschichte der Philosophie in Indien setzt 
sie ins 2. Jahrhundert v. Chr., nur deshalb, weil es ihm für die 
vorangegangene Epoche der philosophischen Entwicklung nötig 
scheint, drei Jahrhunderte ganz willkürlich abzuziehen vom 5. bis 

2. Jahrhundert v. Chr. Bodas, der diese Fragen viel gründlicher 
betrachtet und teilweise sehr glücklich das gegenseitige Verhältnis 
der verschiedenen Sutren untereinander bestimmt hat, setzt auch, 
ohne dafür irgendwelche neuen Daten oder Überlegungen anzu¬ 
fahren, die Sütras des Nyaya ins 4. Jahrhundert v. Chr., Vaisesika 
ein wenig später und die übrigen vor diese Zeit.^^) 

So bleibt immerhin der Hauptgrund für die Datierung der philoso¬ 
phischen Sutren die traditionelle Vorstellung der Inder selbst von ihrem 
ungewöhnlichen Alter und dem halbmythischen Charakter ihrer an¬ 
genommenen Autoren. Für eine endgültige Widerlegung dieses Stand¬ 
punkts genügt ein Zweifel an der Richtigkeit der indischen Tradi¬ 
tion nicht, man muß neue Daten oder Überlegungen haben, auf die 
gestützt man direkt ihre Unglaubwürdigkeit beweisen kann. 

Es könnte scheinen, daß es auf Grund innerer Merkmale nicht 
schwer wäre, das gegenseitige Verhältnis der verschiedenen Sutren 
zueinander, ihre gegenseitige Abhängigkeit und ihr verhältnismäßiges, 
wenn nicht absolutes Alter festzustellen. Aber hier stoßen wir auf 
ein merkwürdiges Faktum, das schon Bodas bemerkt hat und noch 
fiüher andre Forscher wie Colebrooke u. a.^^> Die Verfasser der 
Sutren legen eine erstaunliche Bekanntschaft miteinander an den 
Ttg, zitieren einander gegenseitig, die Behandlung vieler und ge¬ 
rade der wichtigsten Fragen wird so geführt, daß die Sütras gleich¬ 
sam einander antworten oder das eine die Worte des andern wieder¬ 
holt usw. Aber nicht nur das, sondern einige Sütra-Verfasser zitieren 
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sich selbst mit Namen. Daraus ist zweifellos klar, daß die philo¬ 
sophischen Hauptsutras, wenn nicht in ihrer ursprünglichen Form, 
so doch jedenfalls in der uns überlieferten annähernd zu ein und 
derselben literarischen Epoche gehören* Darin werden wir noch 
dadurch bestärkt, daß die philosophischen Hauptsütras auch Pole¬ 
mik gegen verschiedene heretische, die Autorität der hL Schrift 
nicht anerkennende Systeme und vor allem gegen die Buddhisten 
enthalten. In den Sütras des Bädarayana wird diese Polemik in 
der ganzen Sütrareihe offen geführt. In den Sütras des Jaimini, 
Gotama, Kapila wird diese Polemik nicht so offen und gründlich 
geführt, allein es ist nicht schwer zu sehen, daß auch auf die 
buddhistischen Hauptthesen abgezielt wird, die Bädarayana bestreitet. 

Die Betrachtung dieser in den Brahmasütras bestrittenen bud¬ 
dhistischen Theorieen gibt uns auch die Möglichkeit, die Zeit wenn 
nicht der Abfassung so doch der Endredaktion der philosophischen 
Hauptsütras zu bestimmen. Sie liefert, wie uns scheint, genügend 
Gründe, sie in eine viel spätere Epoche, als bis jetzt getan wurde, 
zu setzen, nicht nur nicht einige Jahrhunderte v. Chr., sondern 
ins 4.—5. Jahrhundert n- Chr. 

Oben erwähnten wir schon, daß Lahkivatära in dem Teil des 
Werks, der die Lehre der Yogäcäras enthält, nicht älter sein kann 
als der Gründer dieser Schule selbst Äryäsanga. Dasselbe kann 
gesagt werden für sämtliche philosophischen Sütras, wo diese Lehre 
bekämpft wird. Die Schule der Yogäcäras begründete und ent¬ 
wickelte den sogenannten Vijnanavaäa^ d. h« die Lehre, daß in 
Wirklichkeit nur Vorstellungen existieren, die äußere Welt aber, 
die wir in unseren Wahrnehmungen zu erkennen glauben, über¬ 
haupt nicht anders als in unserer Einbildung existiert. Eine andre 
Bezeichnung dieser Theorie ist Niralambanavaday d. h. die Lehre 
vom Fehlen der (äußeren) Stützpunkte (für unsre Vorstellungen): 
mit andern Worten, sie predigt den äußersten Idealismus. Gründer 
dieser Lehre war Aryäsahga und ausgearbeitet in den Eintel- 
heiten und versehen mit philosophischen und logischen Argumenten 
hat sie sein Bruder Vasubandhu. Daß dies so ist, geht zweifellos hervor 
aus dem Werke Bustons „Geschichte des Buddhismus in Indien und 
Tibet“, wo sich unter anderm die Aufzählung von zwanzig Grund¬ 
werken der Yogäcaras findet.^’) An der Richtigkeit der Nachrichten 
Bustons zu zweifeln ist nicht möglich, da er den Titel jener fünf 
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Traktate anführt, in denen Vasubandhu die neue Lehre entwickelte 
und die alle in tibetischer Übersetzung auf uns gekommen sind. 

Diese Werke sind die folgenden: 

1. Trimsakakarikaprakarana oder „Abhandlung in dreißig Versen^S 
in welchen er feststellt, daß die Welt Vorstellung ist. 

2. Vimsakakarikaprakaraiui oder „Abhandlung in zwanzig Versen'S 
worin derselbe Gedanke logisch bewiesen wird. 

3. Pancaskandhaprakaraiui oder „Abhandlung über die fünf Skan- 
dhas^S worin bewiesen wird, daß die Theorie der fünf Skandhas 
dem Idealismus nicht widerspricht. 

4. Vyakhyayakti oder „die Möglichkeit der Verkündigung^^ worin 
bewiesen wird, daß es ungeachtet, daß die Welt Vorstellung ist, 
möglich ist, ihr die heilige Lehre zu verkünden. 

5. Karmasiddhiprakarana oder „Abhandlung über die Möglich¬ 
keit der Tätigkeit^S worin bewiesen wird, daß die Erscheinung der 
dreifachen Tätigkeit oder des Wirksamseins von Körper, Geist und 
Wort dem Idealismus- nicht widerspricht. 

Der Widerlegung der buddhistischen Philosophie widmet Bada- 
rayana im zweiten Kapitel seines Werkes vierzehn Sütras (II, 2, 
18—32). Von ihnen beschäftigen sich die ersten neun (II, 2,18—27) 
mit der Widerlegung der Buddhisten realistischer Richtung, das 
letzte <11, 2, 32) widerlegt die Mädhyamikas und die übrigen vier 
(II, 2, 28—31) sind der Widerlegung des buddhistischen Idealis¬ 
mus (vißanavada) gewidmet.^^ Von den letzteren besagt das erste: 

II, 2, 28 „Das Nichtsein (der Objekte der Außenwelt ist un¬ 
denkbar), da wir sie ja wahmehmen (in der Eigenschaft der äußeren 
Objekte)«. 

In seinen Erklärungen zu diesem Sutra führt Samkaricarya fol¬ 
gende buddhistischen Argumente vor: Der Prozeß der Wahrneh¬ 
mung, in dem wir gewöhnlich unterscheiden wahrgenommen wer¬ 
dendes Objekt, Wahrnehmungsakt und als Resultat dieses Aktes 
die wahrgenommene Vorstellung, muß ganz und gar innerhalb 
unseres Bewußtseins angenommen werden. Selbst wenn Objekte 
in der Außenwelt existierten, so würde sich der Erkenntnisprozeß 
deshalb nicht ändern und würde trotzdem innerlich bleiben, da 
die Existenz der Außendinge in der Art, wie wir sie vorstellen, 
durch nichts bewiesen ist. ln- der Vorstellung sind immer allge¬ 
meine und besondere Merkmale vereinigt. Im realen Objekt ist 
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das nicht möglich. Es muß entweder ein einzelnes ohne allgemei¬ 
nes oder ein allgemeines ohne einzelnes sein, und das ist nicht 
möglich. Ebenso kann das äußere Objekt weder ein Atom noch 
eine Sammlung von Atomen sein.^®) 

Die gegnerische Seite sagt: Wenn es keine äußeren Objekte 
gibt, was zwingt dann unsere Wahrnehmungen sich zu verändern, 
so daß wir folglich bald die Wahrnehmung des Pfostens, bald die 
der Wand, bald die des Topfes haben! Der Wechsel in den Wahr¬ 
nehmungen muß aber eine Ursache haben, und diese Ursache können 
nur die äußeren Objekte sein, woraus folgt, daß in der Außenwelt 
Objekte existieren müssen, denen unsre Wahrnehmungen ent¬ 
sprechen. Darauf antworten die Buddhisten; Wenn so argumentiert und 
bewiesen wird, daß äußere Objekte existieren müssen, da wir von 
ihnen Vorstellungen haben, so ist die Hypothese der Existenz der 
Außenwelt unnötig. Bestände die Außenwelt nur aus dem, was 
wir in Vorstellungen besitzen, und enthielte sie nichts mehr, so 
würden nicht die Außendinge die Form der Vorstellungen bedingen, 
sondern umgekehrt die Vorstellungen würden die Form der äußeren 
Objekte bedingen. Außerdem folgt aus der völligen Gleichartigkeit 
der Vorstellungen und Wahrnehmungen, daß sie in Wirklichkeit 
identisch sind. Wenn wir das Objekt erkennen, erkennen wir auch 
die Vorstellung, wenn sie nicht identisch wären, würde sie nichts 
bindern, getrennt zu existieren. 

In Wirklichkeit sind die Vorstellungen den Träumen ähnlich. Die 
Vorstellungen, die wir im Schlafe haben, erkennen wir gerade so 
in doppelter Form als Subjekt und Objekt, während doch zur Zeit 
des Schlafes die Außendinge für uns nicht existieren. 

Auf diese Überlegung antwortet das folgende Sütra Badarayanas: 

II, 2, 20 „Und da (die Außendinge) sich ihrem Wesen nach 
von den Vorstellungen unterscheiden, so können sie den Träu¬ 
men nicht parallel gesetzt werden.“ 

Die Lehre der buddhistischen Idealisten, daß unsre Vorstellungen 
im wachen Zustande sich in nichts unterscheiden von den Vor¬ 
stellungen in Träumen, wird oft genug von den brahmanischen 
Schriftstellern erwähnt und durch den Hinweis auf den zweifel¬ 
losen Unterschied zwischen den Zuständen des Wachens und des 
Schlafes siegreich widerlegt. So sagt Samkara in den Erklärungen 
zu diesem Sütra, daß die Träume schon deshalb nicht real sind, 



Von F. I. Schtscherbazkoj 


37 


weil wir beim Erwachen ihre Unglaubwürdigkeit erkennen und 
dann ihre Realität leugnen. Außerdem haben die Träume das Ge¬ 
dächtnis zur Quelle und nicht die Wahrnehmung. ,,Gerade weil 
ihr (Buddhisten) die ganze Absurdität der Ableugnung dessen, was 
ihr selbst erkennt, fühlt — sagt er — und auch weil ihr nicht 
imstande seid, die Vorstellungen im wachen Zustand auf Grund 
einer Analyse derselben als Schein zu erweisen, gerade deshalb 
bemüht ihr euch, dies daraus zu schließen, daß die Vorstellungen 
einige gemeinsame Züge mit den Träumen haben.^^ In Wirklich¬ 
keit aber dachten die buddhistischen Idealisten, wenigstens ihre 
Mehrheit, wie wir unten sehen werden, gar nicht daran, etwas so 
Absurdes wie die volle Ähnlichkeit zwischen den Zuständen des 
Wachens und des Schlafs zu behaupten. Sie behaupteten nur, daß 
die Vorstellungen als solche sich nicht von den Träumen unter¬ 
scheiden. In den Wahrnehmungen haben die Vorstellungen reale 
Substrate, die aber überhaupt nicht Vorstellung sind. Die Vor¬ 
stellungen, die unser Denken schafft, haben keine ihnen ent¬ 
sprechenden Objekte in der Außenwelt und als solche unterscheiden 
sie sich nicht von den Vorstellungen in Träumen. Änandagiri^^) be¬ 
merkt, den Text des Samkara zu unserem Sütra kommentierend; 
nDie Leugnung der Objekte der Außenwelt kann bedeuten, ent¬ 
weder ihr absolutes Nichtsein oder ihre Unzureichendheit als real 
existierende adäquate Substrate oder ihr Fehlen als empirisch exi¬ 
stierende Subtrate. Im ersten Falle hat das Beispiel („ähnlich den 
Träumen^^) keine Beweiskraft, da darin die Wirklichkeit des durch 
das Denken konstruierten eingebildeten Substrats zugegeben wird. 
Im zweiten Falle wird bewiesen, was keines Beweises bedarf (da 
auch vom Standpunkt Samkaras die Realität der Erscheinungswelt, 
wie sie wahrgenommen wird, geleugnet wird). Im dritten Falle be¬ 
kommt der Widerspruch (der Thesis mit der Wirklichkeit) volle 
Kraft und die Verweisung auf den Scheincharakter (der Vor¬ 
stellungen) entbehrt jeder Bedeutung.^^ Samkara wußte gewiß ganz 
genau, daß von den Buddhisten die empirische Realität der Außen¬ 
welt nicht geleugnet wird, aber zu seinen polemischen Zwecken 
erlaubte er sich eine Verhehlung und widerlegt, was die Buddhisten 
niemals behauptet haben. 

Indem die Buddhisten idealistischer Richtung die Existenz der 
Objekte der Außenwelt als unbewiesen ansehen, stellen sie sich 
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unsere Erkenntnis überhaupt als einen Prozeß vor, der unabhängig 
vom Einfluß äußerer Faktoren auf unser Bewußtsein vor sich geht, 
als einen ununterbrochenen Strom des Bewußtseins (samskara'- 
pravaha)y in welchem jeder vorangehende Moment (ksana) den 
folgenden bedingt, wobei die Tätigkeit unseres Denkens in dem 
Schaffen der Vorstellungen aus diesen komplexen Momenten besteht 
(ksanasamianä). In jeder solchen komplexen Vorstellung unter¬ 
scheidet das Bewußtsein zwei Seiten, das Subjekt oder den Verlauf 
der subjektiven Momente (alayavißana) und das Objekt oder den 
Verlauf der objektiven Momente (pravrttivijnana). Gegen diese 
Theorie sind die folgenden beiden Sütras Bädaräyanas gerichtet: 

II, 2, 30 „(der Strom des Bewußtseins) existiert nicht, wenn 
es keine Wahrnehmung (äußerer Objekte) gibt*.^*) 

II, 2, 31 „(die Existenz des Subjekts der Erkenntnis ist 
unmöglich,) wenn es nicht aus gesonderten Momenten besteht.* 

Es kann kein Zweifel darüber sein, daß wir in diesen Sütras 
eine Widerlegung des buddhistischen Idealismus haben, welcher, 
wie wir jetzt wissen, nicht vor dem 5. Jahrhundert entstand. Wenn 
auch einige der in ihnen erwähnten und bestrittenen buddhistischen 
Theorien älteren Ursprungs sein können, so ist gerade die wesent¬ 
liche von ihnen — die Anerkennung reinen Seins nur in Vor¬ 
stellungen und die Leugnung des Seins von ihnen entsprechenden 
äußeren Objekten, diese Grundsäule der Theorie der Yogäcaras, 
zuerst in den Werken Vasubandhus entwickelt worden. Die Argu¬ 
mente der Buddhisten, die Samkaräcarya in seinem Kommentar 
an führt, gehören sogar in eine spätere Zeit. So finden wir das 
Argument, daß die äußeren Objekte weder Atome noch Sammlung 
von Atomen weder allgemeines Objekt (ohne etwas Einzelnes) noch 
einzelnes Objekt (ohne etwas Allgemeines) sein können in dem 
Werke Dignägas AlambanaparTksä.^*) Dazu führt Samkaräcarya bei 
der ferneren Widerlegung der Buddhisten offensichtlich einige 
Meinungen Dharmakirtis an; z. B. die Anschauung und die Formu¬ 
lierung der Anschauung von der völligen Gleichartigkeit der Wahr¬ 
nehmung äußerer Dinge mit den Vorstellungen und von dem einen, 
nicht zweifachen Bewußtsein, das ebenso wie im Schlaf uns in 
Subjekt und Objekt vervielföltigt scheint, gehört unzweifelhaft 
Dharmaklrti.*’) (Fortsetzung folgt) 
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Über die Upanischaden 

Von Alfred Hillebrandt 

Unter den reichen literarischen Schätzen, die die Dichter und 
Denker des ältesten Indiens hinterlassen haben, gebührt den Upa¬ 
nischaden ein besonderer Rang. Ihre Entstehung liegt der Zeit weit 
voraus, in der die großen Autoren der philosophischen Systeme 
erstanden und den Inhalt der philosophischen Erkenntnis ihrer 
Tage und ihrer Vorgänger in eine lehrhafte Form brachten; sie 
folgt der alten religiösen Dichtung, die die Göttergestalten verherr¬ 
lichte und ihre Lieder rituellen Zwecken dienstbar machte. 

Der indische Geist war reich genug, um nach mehr als einer 
Richtung hin der wissenschaftlichen Erkenntnis neue Aufschlüsse 
zu ergeben, ihren Umkreis zu erweitern und dem Westen zu zeigen, 
daß die arischen Völkerschaften Hindustans gleichen Rang mit 
Griechenland beanspruchen können und, wenn sie in mancher 
Beziehung nicht an die großen Geister des klassischen Altertums 
heranreichen, so doch wieder in andrer mehr zu geben haben als 
sie. Im Westen ist der Strom der Überlieferung überall durch die 
Einführung und Ausbreitung des Christentums unterbrochen, in 
ndien bietet sich hingegen der Zauber der Continuität, welche, ohne 
fremden Einflüssen sich hinzugeben, von alter Zeit bis in die neueste 
sich in sich selbst und durch sich selbst entwickelt, aus seinem 
eigenen Boden heraus das Neue geschaffen und in konservierendem 
Geiste das Alte nicht aufgegeben, sondern organisch damit das 
Neue verbunden hat. Wir haben philosophische Lieder schon in den 
religiösen Hymnensammlungen, die die ältesten irgend eines der 
arischen Völker sind, wie Rigveda und Atharvaveda, die den Welt¬ 
schöpfer, die Weltschöpfung, den Puruscha behandeln, aus dessen 
Gliedern die Götter die Welt bildeten. Daneben Anden wir Lieder 
an Kama, das Verlangen, oder an Kala, die Zeit, die darum ein 
größeres Interesse als ihnen gewöhnlich entgegengebracht wird, 
erheischen, weil beide zu schöpferischen Mächten emporgehoben 
werden. Die Gedanken haben sich bis in spätere Zeit fort gehalten; 
denn im Epos preist BhTmasena im Gegensatz zu Dharma, dem 
Recht, und Artha, dem Nutzen, den Gott Kama, der der Ausgangspunkt 
alles Tuns sei und die großen Meister der Askese zu ihrer Buße 
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den Ackerbauer zur Viehzucht, den Kaufmann zur Meerfahrt 
usw. bewege, und höher als jene beiden stehe. Wichtiger ist die 
Spekulation über Kala, die Zeit, die als demiurgische Macht auftritt 
und von dem zrvan akarana der Iranier nicht getrennt werden 
kann, der dort zwar erst spät und theologisch umgeformt erscheint, 
wohl aber die Fortsetzung einer vorhistorischen, d. h. indoiranischen 
Spekulation ist, wie Eisler mit Recht annimmt. 

Auf die Zeit der beiden Veden folgt die der Brihmanas mit 
ihrer im allgemeinen dürren Erörterung der Opferbräuche und 
Einrichtungen, während die philosophische Betrachtung in ihnen 
fast immer leer ausgeht. Historisch läßt man zwar auf die 
Brähmanas die Upanischaden folgen, es ist aber weniger anzunehmen, 
daß jene spekulativen Ansätze zur Zeit der Brähmanas verdorrt 
und vergessen seien, als daß sie neben diesen ganz anderen 
Zwecken dienenden Werken selbständig sich weiter gebildet haben, 
bis ihre Gedanken zuletzt in Gestalt der philosophischen Traktate 
die uns überlieferte Form gewannen und ans Tageslicht traten. 

Es ist Schopenhauers Genius gewesen, der zuerst ihre Bedeutung 
erkannte und aus Anquetil Duperrons auf einer persischen Vorlage 
beruhenden Übersetzung Oupnekchat (d. h. Upanischad), die Begei¬ 
sterung für diese alten Texte schöpfte, die er die belohnendste und 
erhebendste Lektüre nannte, die, den Urtext ausgenommen, auf der 
Welt möglich sei; ,Sie ist der Trost meines Lebens gewesen und wird 
der meines Sterbens sein^ Auf die Sanskritgelehrten war er nicht gut 
zu sprechen und hielt von ihren Übersetzungen wenig, nicht ganz 
mit Unrecht; er würde aber auch heut noch nicht zufrieden sein, 
weil die in Text und Übersetzung zu überwindenden und in den 
Oupnekchat verwischten Schwierigkeiten größer sind, als die meisten 
sich vorstellen, und die Kritik ihres Textes kaum erst begonnen 
hat. Denn unsere Upanischaden haben durch die Jahrtausende 
mancherlei Zusätze und Umgestaltungen erfahren, bis sie in dem 
großen Vedantalehrer und Erklärer Sankara im 9. Jahrhundert eine 
Feststellung ihres Wortlautes erfuhren, die für die Inder kanonischen, 
für uns aber keineswegs maßgeblichen Wert besitzt. Die vielen, die 
ihrem Studium sich hingaben, die in ihren Werken das Heil ihrer 
Seele und den Trost ihres Lebens nach den Sorgen der Welt sahen, 
die geistlichen Leiter, welche die Kenntnis vermittelten, mögen oft 
Veranlassung gehabt haben, bei Erklärung des einen Textes den Wort- 
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laut eines verwandten, wenn auch nicht gleichsinnigen, hinzuzu¬ 
ziehen, mögen ihn auch als Glosse an den Rand ihres Manuskriptes 
geschrieben haben, die auf diesem Wege in den^ Text geraten ist 
und als ein Teil davon nun Geltung bekommen hat, eine Erwei- 
temng, die natürlich und besonders zu einer Zeit begreiflich ist, wo 
der Druck den Wortlaut noch nicht flxierte und keine kritische 
Hand die Herstellung der Handschriften lenkte. Wir sehen ja in 
Garbe’s vortrefFlicher Bearbeitung der Bhagavadgltä, wie dieser 
viel gelesene und von tausend Lippen erklingende Gesang Krischnas 
durch die Einwirkungen der Vedintaschule um Hunderte von Versen 
erweitert worden ist, deren Einfügung den frommen Sinn des Hindu 
weniger stören konnte als den des europäischen Kritikers. Dasselbe 
Prinzip hat, wenn auch nicht in gleichem Umfange, über den Ge¬ 
schicken der Upanischaden gewaltet und nötigt zu dem Versuch, hier 
und da Streichungen ähnlicher oder durch Anklänge gleicher Worte 
eingefügter Sätze vorzunehmen, um einen lesbaren Wortlaut zu 
ertialten. Das ist bisher wenig geschehen. Der größte Kenner der 
Upanischaden, Deussen, hat in seinem von Schopenhauer ange- 
Eachten Enthusiasmus dem wenig Rechnung getragen und oft wie 
ein Gläubiger zu der heiligen Schrift ihnen gegenüber sich ver¬ 
halten; ich habe in meinen Übersetzungen »aus Brihmanas und 
Upanischaden* Jena, Dieterichs 1921, versucht, durch Kleindruck 
oder Einklammerung das nach meiner Meinung Unzugehörige anzu- 
deuten, bin über den Versuch aber noch nicht hinausgelangt. Zu 
diesen Texterweiterungen kommen kritische Schwierigkeiten und 
Textfehler im Einzelnen, die sich vor Jahrhunderten eingeschlichen 
haben und sehr schwer, meist nur auf Grund glücklicher Eingebung, 
erkennbar sind; wir stehen also dem Wortlaut hie und da nicht 
ohne Bedenken und Schüchternheiten gegenüber; dennoch sind wir 
weit und an Material reich genug, um den Inhalt der Upanischaden 
in großen Linien zu erkennen, ihre Texte zu übersetzen und für die 
allgemeine Erkenntnis fruchtbar zu machen« 

Wir verdanken Deussen eine Übersetzung von den wichtigsten 
sechzig Upanischaden, die wir besitzen, während ihre wirkliche 
Zahl viel größer ist und bis in neuere Zeit hineinführt. Aber schon 
hl diesem ausgewählten Kreise flndet sich mancherlei, was die 
Übersetzung nicht lohnt und scholastischen oder trivialen Ursprunges 
ist und nur für den Fachmann eine relative Bedeutung hat. Deussen 
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hat sich daher selbst veranlaßt gesehen noch eine Auswahl für 
weitere Kreise zu treffen, ihm sind der Verfasser dieses Aufsatzes 
und Hertel nachgefolgt, um die wichtigsten Upanischaden ihnen 
einem größeren Kreise vorzuführen. 

Die ältesten von ihnen gehören der großen Zeitenwende, der 
sich anbahnenden tiefen Bewegung an, welche am Anfang des ersten 
Jahrtausends vor Christi Geburt die denkenden Geister beherrschte 
und allmählich zu den gewaltigen Lehrern und Predigern des 
Gangestals führte, zu den Gründern neuer Religionen und Sekten, als 
deren vornehmste wir Buddha und Jina kennen. Es sind die Er¬ 
zeugnisse suchender und vom Zweifel bewegter Geister, die mit 
den Gedanken und auch mit den Worten rangen. Halb theosophisch, 
halb philosophisch, mit dem einen Fuß noch im Ritual, mit dem 
andern auf der ersten Stufe sich läuternder Erkenntnis, halb naiv 
und doch wieder von großer Tiefe, ich möchte sagen Kinderge¬ 
sichter mit großen, in die Feme schauenden Augen: so zeigen sie 
uns die ersten Ansätze und Richtungen des philosophischen Denkens 
Aitindiens.^) Sie haben, wie Schopenhauer schon erkannte, keine 
wissenschaftliche Form, keine nur irgend systematische Darstellung, 
gar keine Fortschreitung, keine rechte Einheit, Es ist kein Grund¬ 
gedanke darin ausgesprochen, sondern sie geben bloß einzelne, sehr 
dunkle Aussprüche, allegorische Darstellungen, Mythen und der¬ 
gleichen. Den Einheitspunkt, aus dem dies alles fließt, wissen sie 
gar nicht auszusprechen, noch weniger ihre Aussprüche durch Gründe 
zu belegen, nicht einmal sie in irgend einer Ordnung zusammen¬ 
zustellen; sondern sie geben gleichsam nur Orakelsprüche voll 
tiefer Weisheit, aber dunkel, ganz vereinzelt und bildlich.* *) 

Der Gegensatz ihrer Anschauungen zu denen der vedischen Zeit, 
die Voraussetzung der Seelenwanderung, der animistische, alles be¬ 
seelende Zug, die Unterordnung der Götter unter die Leitgedanken 
haben den Zweifel erweckt, und ausführlich hat ihn jüngst George 
William Brown ausgesprochen, ob denn ihr Ursprung wirklich 
in arischen und nicht vielmehr in den dravidischen, selbst schon 
hochentwickelten Völkern zu suchen sei, die vor den eindringenden 
Ariern in Indien saßen und auf sie ihre Anschauungen übertragen 

*) Verfasser, Altindien. Breslau 1899, S- 122. 

*) Nachlaß, ed. Griesebach, II, S. 300. 

®) Studies in honor of Maurice Bloomfield, New-Haven 1920, S. 75 fP. . 
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hätten. Die Schärfe der Formulierung des Gedankens ist neu, löst 
aber dennoch die Schwierigkeiten nicht, weil wir über die vor¬ 
historischen Zustände, geschweige denn über die philosophischen 
Vorstellungen der Dravider gar nichts wissen; auf der anderen 
Seite aber doch die Entwicklung philosophischer Gedanken in dem 
arischen Indien von der rigvedischen Zeit an zu deutlich wahmehmen, 
um den Ariern eine selbständige Entwicklung abzusprechen. Wie 
in der späteren Zeit die philosophischen Sästras neben den rituellen 
verfaßt und studiert wurden, wird auch zur Brihmanazeit neben 
den Ritualisten der stille Denker gestanden haben, der abwei¬ 
chende Pfade suchte. 

Es liegt kein innerer Grund vor, die Upanischaden im allge¬ 
meinen als Geheimlehre zu bezeichnen, weil wir unter ,Geheim‘ 
etwas besonderer Verschwiegenheit Empfohlenes verstehen und 
darum das Wort ,Geheimlehre^ anders deuten. Gewiß waren sie 
nicht Weisheit für die Menge, die fortfuhr ihre Götter anzubeten 
und mit Opfern zu verehren, wie auch heute der ungebildete, der 
Lehrbücher nicht kundige Hindu tut, sondern erforderten eingehendes 
Studium als Grundlage ihres Verständnisses und waren darum für 
die Menge so unzugänglich wie Kant und Hegel. Aber sie bildeten 
in ihrer Mehrzahl kein Geheimnis an sich, sondern an den 
Höfen der Könige, in großen Disputationen fand der Inhalt ihrer 
Lehren eifrige Erörterung und Kritik. Der Name Upanischad ist 
nicht auf diese philosophierenden Texte beschränkt, er erstreckt 
sich gelegentlich auf andere Wissenschaften, wie die Räjopanischad, 
die politische Unterweisung für Könige, und bedarf daher einer 
etwas anderen Übersetzung. Die Inder geben das Wort zwar selbst 
mit rahasya ,Geheimnis^ wieder, treffen damit nach meiner Mei¬ 
nung nicht genau das, was wir unter ,geheim^ in der Regel ver¬ 
stehen. Geheim zu halten sind in viel höherem Grade die Lieder 
der Veden, die darum doch noch keine Upanischaden sind. 

Der Inhalt dieser Werkchen war nicht nur brahmanischer Her¬ 
kunft. Nicht nur in ihren Kreisen wurden die höchsten Probleme 
erörtert, nicht minder in denen der Könige und Ritter, der Kschatriyas, 
die an ihnen lebhaften und fördernden Anteil nehmen und bisweilen 
erst selbst die rechte Lösung fanden. Mehr als einmal sehen wir 
gelehrte Brahmanen an Königshöfe gehen, um von dem Philosophen 
auf dem Thron die rechte Auskunft zu erhalten oder mit ihm die 
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die Zeit bewegenden Fragen zu erörtern. So begibt sich der be¬ 
rühmte Vedagelehrte Gargya Biliki zu dem König von Benares, 
um ihm seine Erklärungen des Brahman vorzutragen, die dem 
König aber sämtlich irrig erscheinen und durch eine bessere er¬ 
setzt werden. Man erkennt aus dieser eifrigen Beteiligung des 
Adels an der Lösung höherer Fragen, wie es kam, daß zwei der 
größten Reformatoren Indiens, Buddha und Jina, aus vornehmen 
Geschlechtern hervorgingen. 

Schopenhauer und namentlich Deussen haben den Upanischaden 
eine sehr hohe Stelle zugewiesen, namentlich letzterer, der sie 
Kant an die Seite stellt. Der Enthusiasmus, der ihn für die von 
ihm mit so großer Liebe behandelten Texte erfüllte, hat ihn wohl 
über das hinausgeführt, was nüchterner Erwägung Stand hält. Wie 
heute Wilhelm von Humboldts Wort, mit dem er die Bhagavadgiti 
preist, so hoch man dieses Krischnalied auch stellen mag, wenige 
unterschreiben, so wird auch Schopenhauers Urteil nicht mehr 
geteilt. Denn trotz aller hohen Gedanken und Feinheiten verleug« 
nen sie doch ihren Ursprung aus Ritual und Volksanschauung 
nicht. Sie benutzen rituelle Motive, um sich daran und darüber 
hinaus zu entwickeln und sie im Sinne innerlicher Anschauungen 
umzudeuten; sie enthalten Liebes- und Glückszauber und berühren 
sich mit den Anschauungen von Völkern, die noch im Banne des 
Animismus stehen. Wenn es gelegentlich heißt, daß die Seele im 
Traume auf- und niedersteigend viele Gestalten annehme, bald sich 
mit Frauen vergnüge, bald esse, bald sich vor Gefahr fürchte, so 
dürfen wir zum Vergleich auf die Grönländer verweisen, die des 
Glaubens sind, daß die Seele nachts den Leib verlasse und auf 
die Jagd, zu Tanz und Besuch fahre.^) Oder wenn an einer Stelle 
gesagt ist, man solle eineh Schlafenden nicht wecken, weil der¬ 
jenige schwer zu heilen sei, zu dem der Geist nicht zurückkehre, 
so stimmt das mit den Ansichten primitiver Völker überein, die 
es verbieten einen Schlafenden zu wecken, weil seine Seele ab¬ 
wesend sei. 

Brown schreibt sogar dem später so wichtigen Gedanken, daß 
jedes Ding organisch oder unorganisch, lebendig oder nicht beseelt, 
Mensch, Tier, Vogel, Insekt, Baum, Pflanze von der feinen Sub- 


') Verfasser, Aus Brihmanas und Upanisaden S. 13. 
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stanz durchzogen sei, aus der diese ganze Welt bestehe, den 
Charakter des systematisierten Animismus zu. Nicht in die Nähe 
von Kant oder Schopenhauer wird also die Philosophie der Upani- 
scbaden zu versetzen sein, sondern in die der Anschauungskreise 
primitiver Völker, die zum ersten Gedankenflug über die Welt des 
Empirismus heraus sich erheben. 

Oldenberg hat in seinem Werk über die Philosophie der Upani- 
schaden deren Grundanschauungen eingehender als hier geschehen 
kann, erörtert. Die Fragen,* welche • von jeher das menschliche Herz 
bewegen, haben auch diese altindischen Denker, die sich vom Leben 
zurückzogen und in der Einsamkeit ihrer Wälder über die letzten 
Dinge nachdachten, beschäftigt: Woher kommen wir, wohin gehen 
wir, wodurch leben wir, was ist unser Ich, wie steht es zu dem 
großen Untergrund alles Seins, worin besteht dieses Sein und dieser 
Untergrund? Die Verfasser der Upanischaden, die ja nur ein Über¬ 
rest der Literatur jener fernen Zeiten sind, haben eine Lösung zu 
gewinnen versucht und sie ebenso wenig wie alle die gefunden, 
die seither über die Welt hinaus in die unergründlichen Geheim¬ 
nisse unseres Daseins vorzudringen versuchten. Sie sind nicht alle 
gleicher Meinung, die einen glaubten die Lebensrätsel auf diese, 
die andern auf jene Weise zu ergründen, selbst innerhalb derselben 
Schrift finden wir Widersprüche. Eins nur ist gewiß: die Götter, 
die die ganze altindische Welt und das Ritual beherrschen, liegen 
in wesenlosem Schein und sind selbst der Lehre, sowie die Asuras, 
ihre dämonischen Gegner bedürftig. Mit Brennholz in der Hand, 
wie es dem Schüler gebührt, gehen sie zu dem „Vater der Ge¬ 
schöpfe*, um ihn nach dem „Selbst* zu fragen, das alle Übel über¬ 
wunden hat, das frei ist von Alter, Tod, Kummer, Hunger und' 
Durst, das wahrhaft ist in seinem Verlangen, wahrhaft in seinem 
Entschließen, das man suchen, zu erkennen trachten soll. Denn 
alle Welten und alle Wünsche erlangt der, der das Selbst findet 
und erkennt. 

Der Vater der Geschöpfe gibt ihnen, um sie zu prüfen, nicht 
bald die rechte Antwort, sondern entläßt sie mit einer Auskunft, 
die den Führer der Asuras zwar beruhigt, nicht aber den der Götter, 
Indra, welcher, noch ehe er wieder zu den Göttern zurückgelangt 
ist, voller Bedenken umkehrt und Gegengründe gegen die ihm 
erteilte Belehrung geltend macht. Jener hatte verstanden, man 
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solle sein Selbst schmücken und putzen und lehrt nun so die 
Asuras, Indra aber hält von dieser Art des Selbst nichts, weil es 
blind in einem Blinden, lahm in einem Lahmen erscheine und 
dem Leibe in der Vernichtung nachfolge, und geht aufs Neue 
zum Vater der Geschöpfe, um immer wieder gegen die ihm 
zuteil werdende Belehrung zu argumentieren, bis ihm jener die 
volle Erkenntnis gewährt. 

Die Götter sind selbst Geschöpfe wie die anderen Wesen, sie 
werden durch die Entfaltung des Brahman geschaffen, das anfänglich 
allein war und nun die Welten mit ihren Göttern hervorbringt; 
sie selbst aber wünschen nicht die* Menschen zur Erkenntnis ge¬ 
langen zu sehen, weil sie ihrer bedürfen; ,Wer eine andere Gott¬ 
heit (als das mit der Welt gleichbedeutende Brahman) verehrt 
und denkt: ,sie ist etwas anderes als ich^ der hat kein Verständnis. 
Er ist wie ein Nutztier für die Götter. Wie viele Tiere dem 
Menschen zum Nutzen dienen, so dient der Mensch den Göttern 
zum Nutzen. Wenn nur ein einzelnes Tier ihnen genommen wird, 
so ist das ihnen schon nicht angenehm, geschweige denn, wenn 
viele ihnen genommen werden. Darum ist es ihnen nicht lieb^ 
wenn die Menschen zu dieser Erkenntnis gelangen.^ 

Es sind die beiden, anßnglich verschiedenen, im Laufe der 
Entwicklung einander immer näher gerückten und schließlich in 
einander verschmolzenen Begriffe des Atman und des Brahman, 
die im Mittelpunkt der Erörterungen stehen. Bedarf man zu ihrem 
Verständnis eines Lehrers, oder sind sie auch dem Unbelehrten er¬ 
reichbar? Es fehlt nicht an Stellen, die die Erkenntnis als eine 
Gnadengabe bezeichnen: ,Wer es nicht denkt, der denkt es, wer 
es denkt, der weiß es nicht. Unbekannt bleibt es dem Kundigen, 
bekannt aber ist es dem Unkundigen. Wem es durch Erweckung 
bekannt geworden, der gewinnt Unsterblichkeit.^ Aber in der Regel 
begibt der die Wahrheit Suchende sich zu einem der großen Theo¬ 
logen oder einem derer, die um ihrer Weisheit willen berühmt 
sind, unter die auch Könige ^zählen, um ihn zu befragen oder bei 
ihm in die Lehre zu treten: ,Wenn man einen Mann aus dem 
Gandhäralande mit verbundenen Augen herbrächte, ihn dann in 
der Fremde freiließe und er dort nach Osten, Norden, Süden oder 
Westen laut riefe: ,Man hat mich mit verbundenen Augen hierher¬ 
geführt, mit verbundenen Augen freigelassenS wenn dann einer 
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ihin die Binde löste und zu ihm spräche: ,in dieser Richtung 
liegt Gandhiraland, gehe in dieser RichtungS so würde er, von 
Dorf zu Dorf sich befragend, unterrichtet, kundig nach dem Gan- 
dhiralande gelangen. Genau so weiß ein Mensch, der einen Lehrer 
bat: dieser Welt gehöre ich nur so lange an, als ich nicht befreit 
werde. Alsdann werde ich hier zu dem Seienden hingelangen.^ 

Woher kommt das Leben? Die Sinnesorgane streiten sich, welches 
das beste sei. Die Stimme zieht aus, bleibt ein Jahr fort, kehrt 
wieder und als sie sieht, daß alle ohne sie leben, kehrt sie wieder 
zurück; der Gesichtssinn zieht aus, das Gehör, der Verstand, aber 
das Leben geht weiter. Da wollte der Hauch ausziehen und reißt 
die andern Hauche mit heraus. Sie alle kamen zu ihm und sprachen: 
,Heiliger, komm, du bist der beste von uns; ziehe nicht aus^ Ein 
anderer Text erzählt, wie alle Sinne den Körper verlassen, aber 
keiner den wie ein Stuck Holz daliegenden wieder zu beleben 
vermochte. Erst als der Hauch in ihn wieder einging, erhebt er 
sich. An einer dritten Stelle preisen sie den ,Hauch^ als den Träger 
von allem. Wie Speichen in der Nabe, so ruht alles in ihm. 
pDeinen Körper, der in der Stimme, der im Gehör, der im Gesicht, 
der im Verstände wohnt, den mache immerdar uns gnädig. Ziehe 
nicht hinaus. Dies alles steht in Pränas, des Hauches, Hand, was 
im höchsten Himmel wohnt. Wie eine Mutter die Kinder, sphütze 
uns. Glück und Weisheit verleihe uns**. 

Eines der ältesten Brahmanas sagt, daß alle Wesen in Väyu, 
den Wind, eingehen und aus ihm wiederkehren. Deutlicher spricht 
sich ein Lied des Atharvaveda aus, der den Lebenshauch als Gott¬ 
heit feiert und ihn den Herrn des Alls nennt. Auf ihm beruhe 
alles. Im Mutterleibe atme der Mensch aus und ein. Wen der 
Lebenshauch antreibe, der werde wieder geboren. 

Die indische Spekulation hat in den Upanischaden, wie in der 
späteren 21eit, zu einer vollständigen Systematisierung des Hauches 
und seiner Unterarten geführt, die mehr für die Anfänge Geschichte der 
Physiologie als für unsandieser Stelle Wert hat. Ein zweites wichtigeres 
Wort für ,HauchV das allgemeine Bedeutung im indischen Denken ge¬ 
wonnen hat, ist das dem deutschen Atem oder Odem verwandte Wort 
atman, das, in einem leisen Gegensatz zu dem mehr auf die physio¬ 
logische Seite sich beschränkenden Präna, sich noch mehr zu einer 
geistigen und philosophische Geltung beanspruchenden Macht ent- 




©. 


über die üpanlschaden 


7 


wickelt hat Äiman wird zur Bezeichnung der Seele als Sitz alles 
Lebens, zum Träger der Person nicht nur im Menschen, sondern 
über dessen Reich hinaus, zum Ätman der Götter, den der Rigveda 
im Hauch des Windes sieht Die Bedeutung des Atraan wächst 
aber über das Persönliche hinaus. 

Ravindranath Täkur hebt in seiner Sädhana die Verwirklichung 
der großen Harmonie zwischen dem Geist der Menschen und dem 
Geist der Welt als das Bestreben der Waldeinsiedler im alten Indien 
hervor. Diese Harmonie verwirklicht sich In der Erkenntnis der 
Identität der Seele des Atman, in dem Einzelnen mit dem großen 
Urprinzip, das in allen Dingen und über allen Dingen waltet, jenem 
Ätman, der Oberherr der Wesen und Herrscher der Welt, der un¬ 
faßbar, unzerstörbar, nicht haftend, nicht gebunden ist. ,Ein dessen 
Kundiger soll im eigenen Selbst den Atman erblicken und ersieht 
einen jeden als das Selbst an; ein jeder wird für jeden zum Selbst. 
Wer das Ziel erreicht, überwindet das Übel.* 

Wie eine Kette schleppt ein jeder die Folgen seines Tuns aus 
einem früheren Dasein, sein Karman, durch das Leben. Mir scheint, 
die Lehre vom Karman in den Upanischaden ist noch nicht zu 
gleicher Wichtigkeit und gleich grundsätzlicher Bedeutung ausge¬ 
bildet, wie in der späteren, in der buddhistischen Zeit, aber sie 
tritt mit Sicherheit an einzelnen Stellen hervor. Es heißt, daß die, 
welche hier lieblichen Wandels sind, die Aussicht haben, daß sie 
in einen lieblichen Schoß gelangen, die aber, die einen anrüchigen 
Wandel führen, Aussicht haben, in einen anrüchigen Schoß zu ge¬ 
langen, in den eines Hundes, Schweines oder einer niedrigen 
Kaste, oder an anderer Steller ,Wer Gutes getan hat, wird ein gutes 
Wesen, wer Böses getan hat, wird ein böses Wesen.* Aber nicht 
alle werden wiedergeboreo, denn die, welche die wahre Erkennt¬ 
nis haben, gehen auf dem lichten Wege über die Flammen, den 
Tag, die lichte Monatshälfte, die lichte Jahreshälfte in die Sonne 
und schließlich in die Brahmawelt ein; die aber, die durch Opfer, 
Freigebigkeit und Askese die Welt gewinnen, auf einem dunklen 
Wege in die Welt der Manen, in den Mond und kehren allmählich 
zur Erde zurück. 

Dieser Wiederkehr zu entgehen, Alter und Tod für immer zu 
vermeiden, ist das Ziel des Bestrebens und der Lohn der Erkennt¬ 
nis. Der Pessimismus, daß alles Leben Leiden sei, hat die Zeit 
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noch nicht in dem Maße durchdrungen, wie die des Buddhismus, 
aber sich den Weg gebahnt. Die an Leben und Besitz sich er¬ 
freuende Welt der vedischen Lieder ist nicht die der Upanischaden, 
welche lehren, wie man durch Erkennen den Weg aus dieser Zeit¬ 
lichkeit findet: der wird von allem Leid befreit, der inmitten des 
Wirrsals den anfangs- und endlosen Schöpfer aller Dinge, den all- 
gestaltigen Gott erkannt hat, der alles umhüllt, sagt einer der 
späteren Texte; und in einem der frühesten wird gelehrt, daß ohne 
Erkenntnis alles Werk, sei es auch noch so verdienstlich, zunichte 
wird: ,Nur den Atman soll er als die Welt verehren. Das Work 
dessen, der nur den Ätman als die Welt verehrt, wird nicht zunichte.* 

Wie dieses ewige Selbst zu denken sei, das zu besprechen kamen 
verschiedene Weise zusammen zu Uddalaka und trugen ihm ihre 
Ansichten vor, der eine verehrte das Selbst als Himmel, der andere 
als die Sonne, als Wind. Darauf erwidert ihnen der Befragte: ,Ihr 
sehet in diesem über alle sich verbreitenden Atman immer nur 
auf das Einzelne und esset eure Speise. Wer aber diesen über alle 
sich verbreitenden Ätman als klein wie eine Spanne, ihn als un¬ 
endlich groß verehrt, der ißt Speise in allen Welten, in allen Ät- 
mans. Von diesem über alle sich verbreitenden Ätman ist der 
Himmel nur das Haupt, der Sonnengott nur das Auge, der Wind 
nur der Hauch, der Raum nur sein Leib usw. 

Der Atman durchdringt alles, wohnt in allem. Er ist in alles 
bis in die Nagelspitzen eingegangen. Wie das Messer in der 
Scheide verborgen liegt, wie das Feuer im Reibholz, so nimmt man 
ihn nicht wahr; denn er ist zerteilt. Wenn er atmet, ist ,Atem* 
sein Name; wenn er spricht, so ist ,Rede* sein Name; wenn er 
sieht, so ist ,Auge* sein Name; wenn er denkt, ist ,Verstand* sein 
Name. All das sind nur Namen für seine Tätigkeiten. Der weiß 
das nicht, der nur die Einzelerscheinung verehrt. Denn er ist zer¬ 
teilt und tritt nur als Einzelerscheinung auf Er soll nur den At¬ 
man verehren; denn in ihm werden alle diese Einzelerscheinungen 
zur Einheit. Darum ist der Ätman ein Weg zu allem. Denn man 
erkennt durch ihn alles, wie man mit Hilfe der Fußspur jemanden 
findet. Ein sehr ansprechendes Bild braucht eine Upanischad aus 
späterer Zeit: Die Seele der Geschöpfe ist eine Einheit; nur von 
Geschöpf zu Geschöpf verteilt; eine Einheit und Vielheit zugleich, 
wie der Mond sich in vielerlei Gewässern spiegelt. 


50 Über die Upaniscbaden 

Mit dem Atman wechselt das aus ganz anderer Sphäre ln die 
Philosophie eindringende Wort Brahman. Nach OsthofTs Deutung 
eng verwandt mit dem irischen Wort bricht, Zauber, Zauberspruch 
hat es seinen Ursprung in rituellen Kreisen, denen es als die in 
dem Opfer waltende und von ihm hervorgebrachte magische Ge^ 
walt, als die geheimnisvolle Kraft gilt, die den Willen des Opferers 
durch Wort wie Zeremonie zum Ziele führt und selbst die Götter 
zwingt. An einigen Stellen tritt das magische Element auch in den 
Upanischaden noch hervor, in der Regel aber ist Brahman zu der all¬ 
gemeinen schöpferischen Potenz geworden, zum Seienden, dem 
sat, das die Welt aus sich schafft und das Ziel derer bildet, die 
Freude und Leid, Leben und Tod überwinden wollen. Es hat die 
Bedeutung eines mit Atman gleichwertigen Begriffes gewonnen. 

An einzelnen Stellen wird die Brahmawelt noch stark materiell 
gefaßt. Man geht in die Brahmawelten ein und wohnt darin bis 
in die fernsten Femen, in der Brahmawelt verehren die Götter 
den Atman. Aber in der weitaus größten Zahl ist es jene geheim¬ 
nisvolle Kr^t, die durch die Welt hindurch wirkt, in allem lebt 
und alles schafft, nach der Vereinigung mit der die Weisen streben* 
Um zu ihm zu gelangen, muß das Herz von Verlangen frei sein. 
Der, welcher keine Wünsche hegt, dessen Wunsch das Selbst ist^ 
aus dem ziehen die Hauche nicht fort. In Ihm vereinigen sie sich. 
Er ist schon Brahman und geht in Brahman ein. Ihm gilt der 
Körper dann nichts. ,Wenn ein Mensch von selbst weiß, ,das bin 
ich*, in welcher Absicht, in welchem Verlangen möchte er noch 
an dem Körper hängen. Die, welche in dem Brahman des Hauches 
Hauch, des Auges Auge, des Ohres Ohr, der Speise Speise, des 
Denkvermögens Denkvermögen sehen, die haben das alte, über 
allem stehende Brahman erkannt* Es gibt hier kein Verschiedenerlei. 
Wer hier Verschiedenerlei sehen will, fällt von Tod zu Tod. 
Wer aber das höchste Brahman kennt, überwindet den Kummer^ 
überwindet das Übel und den Bann der guten oder schlechteii 
Taten/ 

Nicht die Ethik des Handelns fuhrt zu der Erkenntnis Brahmans» 
sie ist nur eine Vorbereitung dazu und keineswegs das Hauptziel 
brahmantscher Lehre, die nur die ewige Größe jenes Brahmas- 
Atman lehrt und deren Erkenntnis bewirken will. Vor dieser Er« 
Kenntnis versinkt alles Werk. Die Gedanken ,ich tat Übles* oder 
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,ich tat Gutes* überwindet der Unsterbliche beide. Für ihn wird 
dnrcb keinerlei Werk eine Welt mehr auferbaut. 

Die Freiheit von irdischen Wünschen ist eine Vorbedingung der 
Erkenntnis. Es hat an großen Weisen schon zur Zeit der Upani* 
schaden nicht gefehlt, die selbst den Wunsch nach Nachkommen- 
s^aft ebenso für ein Hindernis ansahen als den nach Besitz. ,Was 
sollen wir, dachten sie, mit Nachkommenschaft tun, wir, deren 
Welt der Atman ist, und so gaben sie den Wunsch nach Söhnen, 
nach Besitz, nach der Welt auf und zogen als Bettler hinaus. Denn 
ein Wunsch nach Söhnen ist ein Wunsch nach Besitz, der Wunsch 
nach Besitz ist ein Wunsch nach der Welt. Wunsch ist beides.* 
Deutlich sehen wir hier die Vorläufer der späteren und im Bud¬ 
dhismus zur Geltung gekommenen Auffassung, daß nur dem Ent¬ 
sagenden das wahre Heil erreichbar ist. Aber sie scheint nur ver¬ 
einzelt angedeutet und beherrscht die Welt der Upanischaden noch 
nicht. Vielmehr werden wir annehmen müssen, daß für sie die Reihen¬ 
folge der drei oder vier Aschramas oder Lebensstufen, die den Men¬ 
schen zum Studium, vom Studium zum Hausvater, vom Hausvater zum 
Waldeinsiedler und schließlich, nach seinem Wunsch, zum Pilger- 
tum führten, noch in dieser 2^it das Übliche gewesen ist, daß erst 
nach der Unrast des Lebens mit seinen Pflichten der Friede des 
Waldes die umflng, die in der Zurückgezogenheit dorthin im Alter 
den letzten Dingen nachforschen wollten und dort sich in die Ant¬ 
worten vertieften, die große Lehrer ihnen mit dem sittlichen Ernste, 
der tiefen Wahrheitsliebe und anmutenden Schlichtheit gaben, die 
auch uns noch erheben. 
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Mettä-Bhavana 

Die Erweckung der Liebe 

(Visuddhi Magga» IX) 

Zum erstenmale aus dem Pali übersetzt v. Nyantailoka 

Der Anfänger in der Meditation, der die ,,Entfaltung der Liebe^ 
(metta-bhavana) zu üben wünscht, muß frei sein von den [zehn] 
Hindernissen.*) Sobald er das »Objekt der Meditation* iKammafthanä) 
[von seinem Lehrer] empfangen hat, soll er nach beendetem Mahle, 
die durch vieles Essen bedingte Schlaffheit vermeidend, sich an 
einem abgeschiedenen Orte auf einem bequemen Sitze nieder- 
setzen und zuerst nachdenken über den Unsegen des Hasses und 
den Segen der Duldsamkeit {Khanii). Denn durch diese Übung 
(bhavana) soll der Haß überkommen und die Duldsamkeit erreicht 
werden. Ohne nämlich den Unsegen einer Sache eingesehen zu 
haben, kann man diese nicht überwinden; und kein Zustand läßt 
sich erringen, wenn man nicht zuvor den Segen desselben erkannt hat. 

,Von Haß erfüllt, o Freund, vom Hasse überwältigt, gefesselten 
Herzens, tötet man usw. . . . in diesem Sinne hat man den Ün- 
segen des Hasses zu verstehen. 

,Geduld und Langmut gilt als höchste Buße; 

Das höchste Nirwan nennen’s die Erleuchteten. 

Den Duldsamstarken, Kampfbereiten: 

Den nenne einen Priester ich. 

Denn nirgends trifft man etwas an, 

Das höher wär’ als Duldsamkeit usw.‘ 

In diesem Sinne hat man den Segen der Duldsamkeit zu ver¬ 
stehen. 

Darauf soll mit der »Entfaltung der Liebe* begonnen werden, 
um den Geist abzulösen vom Hasse, dessen Unsegen man erkannt 
hat, und ihn an Duldsamkeit zu fesseln, deren Segen man erkannt 
hat. Der sich Übende soll zuerst die Gruppierung der Personen 
kennen und wissen, zu wem er zuerst die Liebe zu erwecken hat 
und zu wem nicht. Diese Liebe nämlich darf er zuerst nicht zu 


*) Diese sind: Gefesseltsein durch Wohnung, Familien, Geschenke, Schüler, 
Beschäftigung, eine Reise, Verwandtschaft, Krankheit oder magische Fähig¬ 
keiten. 
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vier Arten von Menschen erwecken, nämlich zu den ihm unlieben 
Personen, zu sehr lieben Freunden, zu den ihm gleichgültigen 
Personen und zu Feinden. Auf eine bestimmte Person des an* 
deren Geschlechts darf die Übung nicht gerichtet werden; und 
hinsichtlich Verstorbener soll diese Übung nicht gepflegt werden* 
Warum aber soll man nicht die Liebe zuerst zu jenen Personen er¬ 
wecken ? Weil es einem widerstrebt, den unlieben Menschen einem 
geliebten Menschen gleichzusetzten oder einen sehr lieben Freund 
einem gleichgültigen Menschen — denn wenn jenen schon ein 
kleines Leiden befällt, ist man zum Weinen gestimmt — oder 
einen gleichgültigen Menschen einem verehrten, geliebten Menschen. 
Beim Nachdenken über den Feind aber steigt Groll in einem auf. 
Darum also soll man nicht zuerst hinsichtlich dieser Personen die 
Liebe entfalten. Richtet man sie aber auf eine bestimmte Person 
des anderen Geschlechts, so steigt dadurch sinnliche Begierde in 
einem .auf. Einst, so heißt es, fragte ein Ministersohn den Ordens¬ 
ältesten Kulüpakä, auf wen man die Erweckung der Liebe richten 
solle. ,Auf einen geliebten Menschen^ erwiderte der Ordensälteste. 
Nun war aber jenem sein eignes Weib sehr lieb, und während er 
die Erweckung der Liebe auf sie richtete, hatte er die ganze Nacht 
auf der Matte zu kämpfen.^) Darum soll die Übung nicht auf eine 
bestimmte Person des anderen Geschlechts gerichtet werden. 

Wer die Entfaltung der Liebe aber auf einen Verstorbenen richtet, 
erreicht dadurch weder die volle iappana) noch die angrenzende 
(upacära) Sammlung. Ein junger Mönch, so sagt man, versuchte einst, 
die Liebe auf seinen Lehrer zu richten. Die Entfaltung der Liebe aber 
gelang ihm nicht. Er ging daher zum Ordensältesten und sprach: «Ehr¬ 
würdiger, obgleich ich die Erreichung der Vertiefung durch Liebe 
gelernt habe, so kann ich sie dennoch nicht erreichen. Was ist 
wohl da der Grund?* «Ein Objekt (nimitta) suche Dir, o Freund!* 
erwiderte ihm der Ordensälteste. Während jener aber darnach 
suchte, fand er, daß sein Lehrer schon tot sei; während er nun 
auf einen Anderen die Liebe richtete, erreichte er den vollen Ein¬ 
tritt (samapattim appesi). Somit also darf man die Entfaltung der 
Liebe nicht auf einen Toten richten. 

Zu allererst hat man hinsichtlich seiner selbst immer und immer 


^ bhitti-yuddham akMsL 
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wieder den Wunsch zu erwecken: ,LaO’ mich glücklich sein, frei 
von Leiden 1 Laß mich ein Leben führen, das frei ist von Haß 
und Groll, ohne Qualen und Leiden Wenn dem aber so ist, wider¬ 
spricht das dann nicht dem, was in Vibhahga, in Patisambhidi 
und in dem Mettisutta gelehrt wird? Dort wird doch nicht von 
einer Entfaltung [der Liebe] gegen sich selber gesprochen! Im Vi¬ 
bhahga heißt es nämlich: ,Und wie, ihr Mönche, durchdringt der 
Mönch mit liebevollem Gemüte eine Himmelsrichtung? Gleichwie 
da 'beim Anblick eines lieben, angesehenen Menschen man Liebe 
empfinden mag, genau so durchstrahlt man in Liebe alle Wesen’. 
Und in Patisambhidi heißt es: ,Welche fünf Merkmale besitzt die 
unbeschränkte, durchdringende Gemütserlösung durch Liebe? Mö¬ 
gen alle Wesen — alles was atmet — alle Geschöpfe — alle In¬ 
dividuen — alle im DaseinsprozeO einbegriffenen Wesen ein Leben 
führen frei von HaO und Groll, ohne Qualen und Leiden I* Und 
im Mettisutta heißt es: ,Möge allen Wesen Freude und Frieden 
beschieden sein, möge Freude ihr Herz erfüllen!/— [Widerspricht 
dies alles nun nicht dem Vorhei^esagten ? Hier wird doch g»r 
nicht von einer Entfaltung der Li^e gegen sich selber gesprochen.) 
— Nein, dies widerspricht dem Vorhergesagten nicht. Denn dieses 
wurde mit Beziehung auf die volle Sammlung gesagt, jenes aber 
mit Beziehung^ auf das Ich als Zeugen {sakkhibhäva). Denn wenn 
jemand auch hundert oder tausend Jahre lang zu sich selber die 
Liebe erweckt, in der Weise: ,Möge ich glücklich sein usw.F so 
steigt ihm dadurch doch noch keine volle Sammlung auf. 

Wer aber, während er den Gedanken erweckt: ,Möge ich glück¬ 
lich sein!*, sich dabei zum Zeugen macht, denkend: ,Wie ich 
die Freuden liebe und die Schmerzen verabscheue, wie ich das 
Lehen gern habe und nicht sterben möchte, so auch ist es bei den 
anderen Wesen der Fall*: in einem solchen Menschen steigt der 
Wunsch auf, daß auch den anderen Wesen Wohl und Glück be¬ 
schieden sein möchte. Der Erhabene hat die Methode (naya) in 
folgenden Worten gewiesen: 

Jedwede Richtung mit dem Geist durchstreifend 

Traf Keinen ich, den mehr man liebte als sich selbst: 

So ist den Andern allen lieb ihr eignes Selbst. 

D’rum allen Gutes wünschend, tue keinem weh!‘ 
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Somit also hat man, wenn man sich zum Zeugen machen will, 
sich erst selber mit Liebe zu durchstrahlen. 

Unmittelbar darauf soll man, um ein gutes Ergebnis zu erzielen, 
sich erinnern der zur Liebe und Freundschaft führenden liebe¬ 
vollen Worte usw. eines lieben, teuren, ehrwürdigen Lehrers oder 
Beraters oder eines Menschen, der wie ein solcher handelt, [und 
man soll sich erinnern an] seine achtung- und ehrfurchtgebietende 
Sittlichkeit und an sein Wissen usw. In folgender Weise hat man die 
Liebe zu ihm zu entfalten: ,Möge dieser Mensch glücklich sein, 
fi«i von Leiden usw.!‘ Hinsichtlich eines solchen Menschen nimlich 
gelingt einem sehr leicht der Eintritt in die volle Sammlung. Wenn 
der Mönch dabei aber noch keine Zufriedenheit empfinden sollte, 
soll er, sofern er alle Grenzen aufzuheben bestrebt ist, unmittelbar 
darauf zu einem sehr lieben Freunde die Liebe entfalten, danach 
zu einem Gleichgültigen und dann zum Feinde. Und wenn er jedes¬ 
mal auf einem Gebiete den Geist geschmeidig und biegsam ge¬ 
macht hat, soll er ihn auf das nächstfolgende lenken. Wer jedoch 
keinen Feind hat oder wem nach Art großer Männer, selbst wenn 
ihm Schaden zugefügt wird, kein HaOgedanken gegen Andere auf¬ 
steigt, ein solcher braucht darin keine weitere Anstrengung zu 
machen und zu denken: ,Gegea den Gleichgültigen ist meine liebe¬ 
volle Gesinnung nur nachgiebig; ich will sie nunmehr auf meinen 
Feind lenken.' Wer aber einen Feind hat, für den wurde gesagt, 
daß er vom Gleicbgültigeu aus auf den Feind in der Erweckung 
der Liebe übergehen soll. Wenn aber, während er sein Gemüt auf 
den Feind lenkt, infolge der Erinnerung an ein von jenem verübtes 
Veigehen in ihm Groll aufsteigt, so soll er den Groll dadurch 
vertreiben, daß er immer und immer wieder zu jenem Menschen 
Liebe ausstrahlt, nachdem er zuerst allerwärts gegen die früheren 
Menschen sich in Liebe vertieft und sich aus der Vertiefung wieder 
erhoben hat. Wenn er trotz solches Abmühens dennoch keine Zu¬ 
friedenheit erreicht, soll er sich immer und immer wieder an das 
Gleichnis von der Säge und an die anderen Gleichnisse erinnern 
und um Überwindung des Grolles kämpfen und sich auf folgende 
Weise selber ermahnen: ,0h, du haßerfüllter MenschI Hat doch 
der Erhabene gesagt: ,Sollten selbst, ihr Mönche, Räuber und 
Diebe einem mit einer Säge die Glieder einzeln abtrennen, so 
würde, wer da in Wut geriete, nicht meine Weisung befolgen.' Und: 
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,Am schlimmsten ist’s für einen Menschen, 

Wenn HaO er mit dem Haß vergilt. 

Doch wer den HaO nicht mehr erwidert, 

Gewinnt gar bald die schwere Schlacht.^ 

,Zum Heile beider wandelt er — 

Zum eignen wie zum fremden Heil — 

Wer, Andere im Zorne wissend, 

Beruhigt bleibet, klar bewußt.* 

[Fortsetzung folgt}. 


Samyutta-Nikäya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger'; 

12. Nidana-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen . 

Buddhavagga 

Der Abschnitt vom Buddha 

Sutta 1. Die Verkündigung 

Gemeint ist mit dem Titel des Sutta die Verkündigung des ^Gesetzes 
von der ursächlichen Entstehung**, des paticcasamuppida (= skr, praUtya- 
samulpäda) oder der Nidänakette. Das Wort nidana bedeutet Ursache. 
Das 1. Sutta bildet die Grundlage für die weiteren Erörterungen des Nidana- 
Samyutta. Ober die Nidänakette liegt eine reiche Literatur vor. Ich verweise 
auf Spence Hardy, Manual of Buddhlsm, S. 391 (1860). — E. Hardy, 
Der Buddhismus nach älteren Päli-Werken dargestellt, S. 50(f. (1800). — 
Jacob!, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Sänkhya-Yoga, Nachr. der 
Göttinger Gesellsch. d. W. 1896, S. 43ff. — Warren, Buddhism in Trans- 
lations, S. 115 (1886). — H. Kern, Manual of Indian Buddhism, S. 47ff. 
(1896). — T. W. Rhys Davids, Buddhism, American Lectures on the Hi- 

') Die Fortsetzungen werden in der Zeitschrift folgen und das ganze in 
Buchform im gleichen Verlag wie die Zeitschrift erscheinen. 
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Story of Religions, S. 155ff. (1896>. — Oldenberg, Buddha, 5. Aufl., S.259ff. 
<1906). — Oltramare, La fonnule bouddhique des Douze Causes, son 
sens original et son Interpretation theologique (1909). — ShweZanAung, 
Compendium of Philosophy, being a translation . . of the Abhidbammattba- 
Sangaha, rev. and ed. by Mrs. Rbys Davids, S. 219ff. (1910). — De la 
Valiee Poussin, Theorie des Douze Causes (1913). — R. O. Franke, 
Die Buddbalehre in ihrer erreichbaren ältesten Form. Kap. V: Die Kausali- 
titsreihe oder Nidinakette, Zeitschr. d. D. Morgen!. Gesellscb. 69, S. 470 ff. 
<1915). — H. Beckh, Buddhismus IL S. 103ff. (1916). — G. Grimm: Die 
Lehre des Buddha, 6. bis 8. Aufl., S. 308ff., 341 ff. (1920). — St. Schayer, 
Mahayanistische Erlösungsle^re. Zeitschrift für Buddhismus III, S.242 ff. (1921). 

Die einzelnen Glieder der Kausalitätsreihe sind in Pail 1. avijjä „Nicht- 
▼issen'% 2. sa^härä „Gestaltungen^^, 3. vinninam „Bewußtsein‘S 4. näma- 
fmpam „Name und Form^‘, 5. sa1Myaianam^6\t sechs Sinnesbereiche^, 6. phasso 
„Berührung^, 7. v^da/i« „Empfindung*^, S^tanhä „Durst“, 9. upadanaiii „Erfassen“, 
10. bhavo „Werden“» 11, jäti „Geburt“, \2. jaramaranam „Alter und Tod“. 

Von diesen ist 1 ganz konkret das Nichtwissen der buddhistischen Wahr¬ 
heit. Das Wort samJchSra ist aus dem Samkhya-Yoga (skr. samskSra) ent¬ 
nommen. Man vergleiche dazu R. Garbe, Die Sämkhya-Philosopbie, S. 269 ff. 
2. Aufl. S. 331 ff. In der .Nidinareihe ist es annähernd dasselbe wie kamma. 
Das kamma verdichtet sich nach dem Tod zum vihnäna. Daß hierunter in 
der Tat das mentale Gebilde verstanden wird, das zwischen zwei aufein¬ 
ander folgenden Existenzen die Verbindung herstellt, geht aus Saiiiy. 4.23.19 
<= 1. 122) und 22.87.10 (=111.124) hervor. Hier wird erzählt, wie Godbika 
(bzw. Vakkali) sich das Leben nehmen. Mira, der Teufel, sucht nach dem 
niisiKa: „Wo befindet sich das v. des Godbika (Vakkali)?“ Aber der Buddha 
belehn die Bhikkhus, daß von den beiden, da sie Erlöste, Vollendete, Arhants 
waren, kein v. übrig geblieben sei. Ihr kamma war aufgehoben. Mit nmma- 
rmpa ist das Geistige und Materielle gemeint, was die Individualität aus- 
macbt; salßyatana sind die fünf Sinne, die wir annebmen, und dazu als 
sechster manasy „der innere Sinn, der Geist**, sowie die ihnen entsprechen, 
den äußeren „Bereiche**, Licht, Schall usw. bis dhammS „die Dinge**; phassa 
^ „Berührung** der Sinne mit ihren Objekten. Mit upadäna ist das 
„Erfassen“ des materiellen Substrates gemeint, wie die Flamme, die an sich 
etwas Körperloses ist, des Brennstoffes bedarf, den sie erfaßt, an dem sie 
bafteL 

Was die Erklärung der Nidinakette betrifft, so glaube ich nicht, daß ihr 
irgendeine kosmische Bedeutung zukommt. Sie will nur besagen, wie der 
amsdra, der Kreislauf der Wiedergeburt und damit alles Leiden zustande 
kommt Sie erklärt den Obergang von einer Existenz in eine neue. Die 
Glieder 1 und 2 beziehen sich auf die frühere Existenz; die Glieder 3 bis 8, 
wenigstens nach der ursprünglichen Auffassung, wie ich glaube, auf den 
Zwiscbenzustand zwischen zwei Existenzen. Sie schildern, wie sich d|e 
kkoMähäy d. h. die „Wesensbestandteile**, die den Menschen ausmacben, zu- 
sammenfinden und damit die Grundlage zum neuen Dasein sich bildet 
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Ober die khandhä vergleiche man die Note unten zu 2. 4. In populirer 
Weise wird das geistige Wesen, das auf diese Weise entsteht, und das im. 
Augenblick der Empfängnis in den Mutterleib eingeht, als f^andhabba (skr. 
gandharva) bezeichnet. Die Empßngnis selbst ist unter upidina verstanden. 
Glied 10 {bhava) bezieht sich also offenbar auf den embryonalen Zustand, 
und mit 11 (jMti) beginnt die neue Existenz. 

Die gegenwärtige Auffassung der buddhistischen Gelehrten Birmas geht 
dahin, daß sich die Nidär akette über drei Existenzen erstrecke. Dfe Glieder 
1 und 2 beziehen sich auf die erste, 3 bis 10 auf die zweite, 11 und \Z auf 
die dritte Existenz. Es müßte dann Glied 3 (vimTiä^a) auf den Augenblick 
der EmpAngnis zur zweiten Existenz hinweiseji, und bhava als AbschluB 
derselben synonym zu samücharä sein. Für diese Auffassung könnte man 
sich auf die bekannte Stelle im Digha 15. 22 (=11.63*) berufen, die bei 
Oldenberg, S. 262—3 übersetzt ist Ich nehme indessen an ihr Anstoß, 
weil es unverständlich wäre, warum für die einzelnen Stadien der verschie* 
denen Existenzen verschiedene Termini gebraucht wurden. Warum heiße es 
statt üpädänat^ bhavo (9, 10) nicht einfach wieder avijjä^ samkhärä? Ich 
glaube auch, daß sich die obeh erwähnte DTghastelle mit meiner Deutung 
der Nidanaketce vereinigen läßt 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in SivatthT, im Jetahaine, im 
Parke des Anathapindika. 

2. Da nun redete der Erhabene die Bhikkhus an: „Ihr Bhik- 
khus!^^ ,Ja, Herrl*', erwiderten die Bhikkhus aufhorchend dem 
Erhabenen. Der Erhabene sprach also: „Ich will euch, ihr Bhik* 
khus, das Gesetz von der ursächlichen Entstehung 
lehren; höret zu, merket wohl auf; ich will es euch verkünden.* 
»Wohl, Herrl* erwiderten die Bhikkhus aufhorchend dem Er* 
habenen. 

3. Der Erhabene sprach also: »Welches ist aber, ihr Bhikkhus, 
das Gesetz von der ursächlichen Entstehung? Aus dem Nicht* 
wissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; aus den Ge* 
Staltungen als Ursache entsteht das Bewußtsein; aus dem Be* 
wuOtsein als Ursache entsteht Name und Form; aus Name und 
Form als Ursache entstehen die sechs Sinnesbereiche; aus 
den sechs Sinnesbereichen als Ursache entsteht die Berührung; 
aus der Berührung als Ursache entsteht die Empfindung; aus 
der Empfindung als Ursache entsteht der Durst; aus dem Durst 
als Ursache entsteht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ur* 
Sache entsteht das Werden; aus dem Werden als Ursache ent* 
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stellt die Geburt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter 
und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Ver¬ 
zweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen 
Masse des Leidens zustande. Dies, ihr Bikkhus, heißt ihre Ent¬ 
stehung. 

4. Aus der Aufhebung des Nichtwissens durch restlose Vernichtung 
des Begehrens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung 
der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins; aus der Auf¬ 
hebung des Bewußtseins folgt Aufhebung von Name und Form; 
ans der Aufhebung von Name und Form folgt Aufhebung der sechs 
Sinnesbereiche; aus der Aufhebung der sechs Sinnesbereiche folgt 
Aufhebung der Berührung; aus der Aufhebung der Berührung folgt 
Aufhebung der Empfindung; aus der Aufhebung der Empfindung 
folgt Aufhebung des Durstes; aus der Aufhebung des Durstes folgt 
Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens 
folgt Aufhebung des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens 
felgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung 
aufgehoben. Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu stande.^^ 

5. Also sprach der Erhabene. Im Herzen ergriffen freuten sich 
die Bhikkhus an des Erhabenen Rede. 

Sutta 2. Zergliederung 

tn Soda 2, Vibhamgam betitelt, werden die einzelnen in der Nidlnakette 
Torkotnmenden Begriffe erläutert. Es geschieht dies aber nach der Weise und 
Aaffissung der späteren Scholastik, ohne daß dabei auf die etwaige besondere 
Bedeutung Rücksicht genommen wird. So glaube ich nicht, daß bei bhava in der 
Nidlnakette schon an die drei bhavi gedacht ist, die in 6 erwähnt werden, 
und vollends viXni^a ist doch noch etwas ganz anderes als das v. in 13. Ich 
habe dieses daher auch in Sutta 2 nicht mit „Bewußtsein'^ sondern mit „Er¬ 
kenntnis^' übersetzt. 

1. Ort der Begebenheit: Sivatthi.^) 

2. .Ich will euch, ihr Bhikkhus, das Gesetz von der ursächlichen 
Entstehung lehren, ich will es euch zergliedern; höret zu, merket 
wohl auf, ich will es euch verkünden*^. .Wohl, Herr!* erwiderten 
die Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen. 

^ Wörtlich: „Er weilt in Sivatthr'. Es ist das eine Abkürzung der Ein- 
Ickangsformel in Suita 1. 1—2, die also hier wörtlich zu wiederholen wäre bis 
za Jbet Erhabene sprach also" am Anfang von $ 3. 
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ihr Geborenwerden, ihr Eintritt ins Dasein, ihr Wiederentstehen^), 
das Auftreten der Wesensbestandteile, die Erlangung der Sinnes¬ 
bereiche: das, ihr Bhikkhus, heißt Geburt. 

6. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Werden? Die drei Formen des 
Werdens*) ihr Bhikkhus, das Werden (in der Welt) der Sinnlichkeit, 
das Werden (in der Welt) der Körperlichkeit, das Werden (in der 
Welt) der Körperlosigkeit: das, ihr Bhikkhus, heißt Werden. 

7. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Erfassen? Die vier Arten des 
Erfassens, ihr Bhikkhus, das Erfassen der Sinnlichkeit, das Erfassen 
der falschen Anschauung, das Erfassen von Brauch nnd Ritus, das 
Erfassen der Lehre vom Ich: das, ihr Bhikkhus, heißt Erfassen. 

8. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Durst? Die sechs Gruppen des 
Durstes, der Durst nach Form, der Durst nach Ton, der Durst nach 
Geruch, der Durst nach Geschmack, der Durst nach Gefühl, der 
Durst nach den (empirischen) Dingen*): das, ihr Bhikkhus, heißt Durst. 

9. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Empfindung? Die sechs Gruppen 
der Empfindung, die Empfindung, die durch Berührung des Auges 
entsteht, die Empfindung, die durch Berührung des Ohres entsteht, 
die Empfindung, die durch Berührung der Nase entsteht, die Em¬ 
pfindung, die durch Berührung der Zunge entsteht, die Empfindung, 
die durch Berührung des Körpers entsteht, die Empfindung, die 
durch Berührung des Geistes entsteht^): das, ihr Bhikkhus, heißt 
Empfindung. 

^ P. okkanti „Eintritt ins Dasein* bezieht sich nach dem Kommentar 
S. 255 * auf die Geburt der Wesen, die aus dem Ei oder aus der Gebärmutter 
hervorgeben; abhinibbatti „Wiederentstehen* auf die Geburt der Wesen, 
die als samsedajä „aus Feuchtigkeit entstanden* und als opapätikä „auf 
fibernatarliche Weise geboren* bezeichnet werden. Zu dieser Vierteilung der 
Wesen bei den Indern s. H u 1 1 z sc h, Zeitscbr. d. D.Morgenl. Gesellsch. 73.224 ff. 

*) Die drei bhavä entsprechen den drei Welten, die der Buddhist unter¬ 
scheidet: kmmaloka „Welt der Sinnlichkeit*, rupaloka „Welt der Form oder 
Körperlichkeit* und armpaloka „Welt der Körperlosigkeit^. In der ersten wohnt 
die große Menge der teuflischen, tierischen, menschlichen und niedrigeren 
göttlichen Wesen. Die zweite umfasst den Brahmahimmel und die nächst 
höheren himmlischen Weiten bis zu der der akaniffhä devM genannten 
Götter. In der dritten wohnen die rein geistigen Götterwesen. Kirfel, Die 
Kosmographie der Inder, S. 207. 

*) Also das Verlangen nach den Objekten der Sinne. Ober die „Dinge^ 
vgU die folgende Note. 

„Berührung^ ist die Berührung der Sinne mit den Objekten. Statt der 
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10. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Berührung? Die sechs 
Gruppen der Berührung, die Berührung des Auges, die Berührung 
des Ohres, die Berührung der Nase, die Berührung der Zunge, 
die Berührung des Geistes: das, ihr Bhikkhus, heißt Berührung. 

11. Was aber, ihr Bhikkhus, sind die sechs Sinnesbereiche? 
Der Bereich des Auges, der Bereich des Ohres, der Bereich der 
Nase, der Bereich der Zunge, der Bereich des Körpers, der Bereich 
des Geistes: das ihr Bhikkhus, heißt die sechs Sinnesbereiche. 

12. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Name und Form? Empfin¬ 
dung, Vorstellung, Denken, Berührung, Erwägung: das heißt Name. 
Die vier groben Elemente* *) und die durch die vier groben Elemente 
bedingte Form: das heißt Form, So ist dieses der Name, dieses 
die Form: das ihr Bhikkhus, heißt Name und Form.*) 

13. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Erkennen? Die sechs Gruppen 
des Erkennens, das Erkennen des Auges, das Erkennen des Ohres, 
das Erkennen der Nase, das Erkennen der Zunge, das Erkennen 
des Körpers, das Erkennen des Geistes: das, ihr Bhikkhus, heißt 
Erkennen. 

14. Was aber, ihr Bhikkhus, sind Gestaltungen? Die drei 
Arten Gestaltung, die Gestaltung des körperlichen Handelns, die 
Gestaltung der Rede, die Gestaltung des Denkens*), das, ihr 
Bhikkhus, heißt Gestaltungen. 

15. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Nichtwissen? Die Unkenntnis, 

Sinne werden die Organe Auge, Ohr usw. genannt Der Körper ist das Organ 
des Tastsinnes. Als Obfekt des sechsten fmneren) Sinnes (manas «Geist“) 
werden in 8 die dhammäy die Dinge der Erscheinungswelt genannt Der 
„Geist"^ ist das Organ, das sie im Zusammenwirken mit den übrigen Sinnen 
der denkenden Seele, dem citta^ übermittelt. 

Der Begriff der cattäro mahäbhmtS gehört wieder bereits dem Saipkbya- 
Yoga an. Vgl, Garbe, S. 239, 2. Aufl. S. 302 f. Es sind die Elemente Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, p, pathavidhäta, äpodhäta, tejodhätu, väy^ dhita^ 

*) «Name* {nmma) bezeichnet also die geistigen, und „Form** (ripa) die 
materiellen Bestandteile des Individuums (p. paggala), 

*) P. kiya^f vaci-, cittasamkhära (dafür auch manosamkhära DTgha 28. 
6 — III. 104). Die Trias kiya (wtl. „Körper"), vaci und ciita (bezv. mancLS) 
entspricht unserem Dreiklang, Werke, Worte, Gedanken. Ebenso verbindet 
sieb käya^, vaci^, manosucaritam. (bzw. duccaritam) „gute (bezw. böse) Werke, 
Worte, Gedanken". Man siebt also, die sat^khäri sind nichts anderes als 

das kamma (d. b. die Summe unseres Tuns in den bisherigen Existenzen), 
das die Wiedergeburt bedingt. 
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ihr Bhikkhus, vom Leiden, die Unkenntnis von der Entstehung 
des Leidens, die Unkenntnis von der Aufhebung des Leidens, die 
Unkenntnis von dem Weg, der zur Aufhebung des Leidens führt: 
das, ihr Bhikkhus, heißt Nichtwissen. 

16. So also entstehen aus dem Nichtwissen als Ursache die 
Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das Be¬ 
wußtsein usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung der 
ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus der Aufhebung des 
Nichtwissens aber durch restlose Vernichtung des Begehrens folgt 
Aofhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Gestaltungen 
fblgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.* 

SuttaS. DerWeg 

1. Ort der Begebenheit: Sivatthl. 

2. .Ich will euch, ihr Bhikkhus, den falschen Weg lehren und 
den rechten Weg. Höret zu, merket wohl auf, ich will es euch 
verkünden.* .Wohl, Herr!* erwiderten die Bhikkhus aufhorchend 
dem Erhabenen. 

3. Der Erhabene sprach also: .Welches ist aber, ihr Bhikkhus, 
der falsche Weg? Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen 
die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache entsteht 
das Bewußtsein usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. Dies, ihr Bhikkhus, heißt 
falscher Weg. 

4. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, der rechte Weg? Aus der 
Aufhebung des Nichtwissens durch restlose Vernichtung des Be¬ 
gehrens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung 
der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
znstande. Dies, ihr Mönche, heißt rechter Weg.* 

Sutta 4. Vipassin 

Vipassin ist der neunzehnte unter den vienindzwanzlg Buddhas, die nach 
der Tradition dem geschichtlichen Gotama Buddha vorhergingen. Die Le¬ 
gende von der Entdeckung des paficcasamuppMda durch Vipassin wird auch 
in DTgha 14. 2. 18 (— II. 30 If.) er/ählt, wozu die Übersetzung von Rhys 
Davids, Buddhist Suttas II, S. 23 ff., zu vergleichen ist. Der Text des 
Digiia stimmt bis 11 mit dem unsrigen wörtlich Oberein. Dann aber ISßt, 
abweichend von 12, der DTgha nimarnpa aus v^kV^^a hervorgehen, wie um- 
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gekehrt nach dem Vorhergehenden letzteres aus ersterem entstanden Ist. 
Die Begriffe „Gestaltungen** und „Nichtwissen** erwähnt der DTgha über¬ 
haupt nicht. Mit DTgha 14. 2. 18 stimmt auch DTgha 15. 21,22.=: II. 62 ff. überein, 
im Gegensatz 2 um Sainyutta. Es ist wohl klar, daß die Fassung, die der DTgha 
der Nidanaketre gibt, altertümlicher sein muß. Unser Kapitel im Samyufta 
charakterisiert sich als eine Wiedergabe der älteren Version, wie sie im 
DTgha 14 sich findet, unter Anpassung an die später herrschend gewordene 
Scholastik. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthi. 

2. „Dem Vipassin, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten 
Allbuddha kam noch vor seiner Erleuchtung, da er noch nicht 
vollkommen erleuchtet, noch ein Bodhisatta^ war, der Gedanke: 
ln Mühsal wahrlich ist diese Welt geraten. Man wird geboren und 
altert und stirbt und scheidet aus dem Dasein und wird wieder¬ 
geboren. Aber man findet doch keinen Ausweg aus diesem Leiden. 
Wann wird man denn doch einen Ausweg finden aus diesem Leiden, 
aus Alter und Tod? 

3. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Gedanke ^ 
Was muß denn vorhanden sein, daß Alter und Tod entsteht; aus 
welchen Ursachen gehen Alter und Tod hervor? Da ward, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die 
Erkenntnis zu teil:*) Wenn Geburt vorhanden ist, entsteht Alter und 
Tod; aus der Geburt als Ursache geht Alter und Tod hervor. 

4. Da kam, ihr Bhikkhus, demBodhisatta Vipassin dieser Gedanke: 
Was muß denn vorhanden sein, daß Geburt entsteht; aus welcher 
Ursache geht Gebürt hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhi¬ 
satta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: 
Wenn Werden vorhanden ist, entsteht Geburt; aus dem Werden als 
Ursache geht Geburt hervor. 

5. Dakam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Gedanke: 
Was muß denn vorhanden sein, daß Werden entsteht; aus welcher 
Ursache geht Werden hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhi- 

D. b. ein zur Buddhawürde bestimmtes Individuum, das aber noch 
nicht zur vollen Erleuchtung gelangt ist. 

P: atha kho, bhikkhave, Vipassissa bodhisattassa yoniso-manasikmri 
aha pannaya ahhisamayo. Die Phrase ist nicht ganz leicht Ich halte 
pannmya für einen Gen. Sg., abhängig von abhisamaya „das Aufkommen 
der Erkenntnis**. Anders Rhys Davids, wenn er übersetzt: „arose the 
conviction through reasoning**. 
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aatta Vipassin nach reiflicher Ervägung die Erkenntnis zu teil: 
Wenn Erfassen vorhanden ist, entsteht Werden; aus dem Er¬ 
fassen als Ursache geht Werden hervor. 

6. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke : Was muO denn vorhanden sein, daß Erfassen entsteht; aus 
welcher Ursache geht Erfassen hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem 
Bodhiaatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis 
zu teil: Wenn Durst vorhanden ist, entsteht Erfassen; aus dem 
Durst als Ursache geht Erfassen hervor. 

7. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Durst entsteht; aus 
welcher Ursache geht Durst hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem 
Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu 
teil: Wenn Empfindung vorhanden ist, entsteht Durst; aus der 
Empfindung als Ursache geht Durst hervor. 

8. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Waa muß denn vorhanden sein, daß Empfindung entsteht; 
aus welcher Ursache geht Empfindung hervor? Da ward, ihr Bhik¬ 
khus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Er¬ 
kenntnis zu teil: Wenn Berfihrung vorhanden ist, entsteht 
Empfindung; aus der Berührung als Ursache geht Empfindung hervor. 

0. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Berfihrung entsteht; 
aus welcher Ursache geht Berfihrung hervor? Da ward, ihr Bhik¬ 
khus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die Er¬ 
kenntnis zu teil: Wenn die sechs Sinnesbereiche vor¬ 
handen sind, entsteht Berfihrung; aus den sechs Sinnesbereichen 
als Ursache gebt Berfihrung hervor. 

10. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke : Was muß denn vorhanden sein, daß die sechs Sinnesbereiche 
entstehen; aus welcher Urslache gehen die sechs Sinnesbereicbe 
hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach 
reifiicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Name und 
Form vorhanden ist, entstehen die sechs Sinnesbereiche; aus 
Name und Form als Ursache gehen die sechs Sinnesbereiche 
hervor. 

11. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Name und Fenn ent- 
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steht; aus welcher Ursache geht Name und Form hervor? Da 
ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Er¬ 
wägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Bewußtsein vorhanden 
ist, entsteht Name und Form; aus Bewußtsein als Ursache geht 
Name und Form hervor. 

12. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Bewußtsein entsteht; 
aus welcher Ursache geht Bewußtsein hervor? Da ward, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die 
Erkenntnis zu teil: Wenn Gestaltungen vorhanden sind, ent¬ 
steht Bewußtsein; aus den Gestaltungen als Ursache geht Bewußt¬ 
sein hervor. 

13. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin dieser Ge¬ 
danke: Was muß denn vorhanden sein, daß Gestaltungen entstehen; 
aus welcher Ursache gehen die Gestaltungen hervor? Da ward, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin nach reiflicher Erwägung die 
Erkenntnis zu teil: Wenn Nichtwissen vorhanden ist, ent¬ 
stehen die Gestaltungen; aus dem Nichtwissen als Ursache gehen die 
Gestaltungen hervor. 

14. So (ergibt sich) dieses: Aus dem Nichtwissen als Ursache 
entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache ent¬ 
steht Bewußtsein usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

15. Der Ursprung, der Ursprung:') damit erstand, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin in bezug auf früher nie ge¬ 
hörte Dinge Einsicht*), erstand ihm Verständnis, erstand ihm 
Erkenntnis, erstand ihm Wissen, erstand ihm Klarheit. 

16. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin der Gedanke:*) 
Was muß denn nicht vorhanden sein, daß Alter und Tod nicht 

*) Solche Doppelungen sind sehr häufig. Durch sie wird im mündlichen 
Vortrag der Gegenstand irgendeiner Erörteiung hervorgehoben, wie dies 
in der Schrift oder im Druck durch Unterstreichen oder Sperren geschieht. 
Hier wird durch sie ausgedrückt, daß die bisherigen Spekulationen Vipaa* 
sins sich nun auf den Ursprung des Leidens bezogen haben; die 
den beschäftigen sich mit dessen Aufhebung. 

Wtl. „ein Auge“; p. cakkhum. 

Der Abscbniit 16 bis 24 stimmt wieder wörtlich zu DTgha 14, 2. 20 
11. 33). Der Text in 17 usw. lautet ebenso wie in 16. Ich habe in der 
Übersetzung gekürzt. 
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eatsteht; aus wessen Aufhebung geht Aufhebung von Alter und 
Tod hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin 
nadi reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Geburt 
nicht voriianden ist, entstehen Alter und Tod nicht; aus der Auf¬ 
hebung der Geburt geht Aufhebung von Alter und Tod hervor. 

17.Wenn Werden nicht vorhanden ist, entsteht Ge¬ 

bart nicht; aus der Aufhebung des Werdens geht Aufhebung der 
Gebart hervor. 

18..Wenn Erfassen nicht vorhanden ist, entsteht Wer¬ 

den nicht; aus der Aufhebung des Erfassens geht Aufhebung des 
Werdens hervor. 

19 .Wenn Durst nicht vorhanden ist, entsteht Erfassen 

nicht; aus der Aufhebung des Durstes geht Aufhebung des Er¬ 
fassens hervor. 

20 .Wenn Empfindung nicht vorhanden ist, entsteht 

Durst nicht; aus der Aufhebung der Empfindung geht Aufhebung 
des Durstes hervor. 

21 .Wenn Berührung nicht vorhanden ist, entsteht 

Empfindung nicht; aus der Aufhebung der Berührung geht Auf- 
bebnng der Empfindung hervor. 

22 .Wenn die sechs Sinnesbereiche nicht vorhan¬ 

den sind, entsteht Berührung nicht; aus der Aufhebung der sechs 
Sinnesbereiche geht Aufhebung der Berührung hervor. 

23..Wenn Name und Form nicht vorhanden ist, ent¬ 

stehen die sechs Sinnesbereiche nicht; aus der Aufhebung von 
Name und Form geht Aufhebung der sechs Sinnesbereiche hervor. 

24 .Wenn Bewußtsein nicht vorhanden ist, entsteht 

Name and Form nicht; aus der Aufhebung des Bewußtseins geht 
Aufhebung von Name und Form hervor. 

25 .Wenn die Gestaltungen nicht vorhanden sind, 

entsteht Bewußtsein nicht; aus der Aufhebung der Gestaltungen 
geht Aufhebung des Bewußtseins hervor. 

26. Da kam, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta* Vipassin der Ge¬ 
danke: Was muß denn nicht vorhanden sein, daß Gestaltungen 
nicht entstehen; aus wessen Aufhebung gebt Aufhebung der Ge¬ 
staltungen hervor? Da ward, ihr Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipas¬ 
sin nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn 
Nichtwissen nicht vorhanden ist, entstehen die Gestaltungen 
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nicht; aus der Aufhebung des Nichtwissens geht Aufhebung der 
Gestaltungen hervor. 

27. So (ergibt sich) dieses: Aus der Aufhebung des Nichtwissras 
entsteht Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Ge¬ 
staltungen entsteht Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. Anf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zustande. 

28. Die Aufhebung, die Aufhebung: damit erstand, ihr 
Bhikkhus, dem Bodhisatta Vipassin, in bezug auf früher nie ge¬ 
hörte Dinge Einsicht, erstand ihm Verständnis, erstand ihm Er¬ 
kenntnis, erstand ihm Wissen, erstand ihm Klarheit.** 

Sutta 5. Sikhin 

In Sutta 5 bis 9 wird in ganz schematischer Form von den auf Vipassin 
folgenden Buddhas wörtlich das gleiche berichtet, wie im Sutta 4 von diesem. 
Sie leiten hinüber zu Sutta 10, wo die nSmlichen Ausführungen dem Go- 
tama Buddha in den Mund gelegt werden. Man hat sich zu denken, daß 
Sutta 5 und die folgenden genau denselben Wortlaut haben wie 4, nur mit 
Einsetzung der anderen Namen. In den Manuskriptea und entsprechend in 
der Übersetzung sind sie gekürzt. Daher gehen in den Handschriften dem 
Sutta 5 die Worte vorher: sattännam [pi\ buddhSnam evam peyySlo, was, 
frei wiedergegeben, etwa bedeutet: „bei allen sieben Buddhas (von Vlpas- 
sin bis Gotarna) lautet der Text gleich.** Ich glaube, daß wir in solchen 
äußerlichen Zusätzen die Tätigkeit der letzten Redaktion, vielleicht erst bei 
der schriftlichen Aufzeichnung des Kanons, zu erkennen haben. Es kam 
den Herausgebern darauf an, zu.zeigen, wie bei allen Buddhas der Vorgang 
sich in gleicher Weise wiederholte. Zu beachten ist wohl auch, daß bei den 
Suttas 4 bis 10 die übliche Einleitung mit der traditionellen Angabe der 
Orte, wo das Sutta gesprochen wurde, fehlt. Es gab eben darüber keine 
solche Tradition, ln den Abkürzungen bin ich der Londoner Ausgabe gefolgt. 

Dem Sikhin, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten All- 
buddha usw. usw. 

Sutta 6. Vessabhü 

Dem Vessabhü, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten All¬ 
buddha usw. usw. 

Sutta?. Kakusandha 

Dem Kakusandha, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten All¬ 
buddha usw. usw. 

Sutta 8. Konigamana 

Dem Konägamana, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten 
Allbuddha usw. usw. 
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Sutta 0. Kassapa 

Dem Kassapa, ihr Bhikkhus, dem erhabenen vollendeten Allbuddha 
osv. nsir. 

Sntta 10. Der groOe Weise der Sakyas, Gotama 

Bne Parallele zu Sutta 10 findet sieb Sa^yutta 12.65.1-18 (=s:IL 104-16. 
Sie veiebt aber insofeme ab, ais sie die Nidinareibe mit viXfUL^a abscblieSt, 
bierin mit der Version des DTgba von Vipassin übereinstimmend. Vgi. die 
Vorbemerkungen zu Sutta 4. — ln der Paragrapbenzlblung beginne idi, um 
de* Parallelismus zum Vipassin-Sutta wiüen, wie die Ausgabe mit 2. 

2. nVor meiner Erleuchtung, ihr Bhikkhus, da ich noch nicht 
vollkommen erleuchtet, noch ein Bodhisatta war, kam mir der 
Gedanke: In Mühsal wahrlich ist diese Welt geraten usw. usw. 

3. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muO denh 
vofhanden sein, daß Alter und Tod entsteht; ans welcher Ur- 
sadie gehen Alter und Tod hervor? Da ward mir, ihr Bhikkhus, nach 
reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Geburt vor¬ 
handen ist, entsteht Alter und Tod; aus der Geburt als Ursache 
gebt Alter und Tod hervor. 

4—13. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muß denn 
vorhanden sein, daß Geburt — Werden — Erfassen — Durst — 
Empfindung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche •— Name 
und Form — Bewußtsein — Gestaltungen entstehen; aus welcher 
Unache gehen Gestaltungen hervor? Da ward mir, ihr Bhikkhus, 
nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: Wenn Nicht¬ 
wissen vorhanden ist, entstehen die Gestaltungen; aus Nichtwissen 
als Ursache gehen die Gestaltungen hervor. 

14—4.14. 

15. Der Ursprung, der Ursprung: damit erstand mir, ihr 
Bhikkhus, in bezug auf Mher nie gehörte Dinge Einsicht, er¬ 
stand mir Verständnis, erstand mir Erkenntnis, erstand mir Wissen, 
eniand mir Klarheit. 

16. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muß denn nicht 
Torliaaden sein, daß Alter und Tod nicht entsteht; aus wessen 
Anthebong geht Aufhebung von Alter und Tod hervor? 
Da ward mir, ihr Bhikkhus, nach reiflicher Erwägung die Er¬ 
kenntnis zn teil: Wenn Geburt nicht vorhanden ist, entsteht Alter 
and Tod nicht; aas der Aufhebung der Geburt geht Aufhebung 
von Alter und Tod hervor. 
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I7-~26. Da kam mir, ihr Bhikkhus, der Gedanke: Was muO 
denn nicht vorhanden sein, daß Geburt — Werden — Erfassen — 
Durst — Empfindung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche — 
Name und Form — Gestaltungen nicht entstehen; aus wessen 
Aufhebung geht Aufhebung der Gestaltungen hervor? Da ward mir, 
ihr Bhikkhus, nach reiflicher Erwägung die Erkenntnis zu teil: 
Wenn Nichtwissen nicht vorhanden ist, entstehen die Ge¬ 
staltungen nicht; aus der Aufhebung des Nichtwissens geht Auf¬ 
hebung der Gestaltungen hervor. 

27—4.27. 

28. Die Aufhebung, die Aufhebung: damit erstand mir, ihr 
Bhikkhus, in bezug auf früher nie gehörte Dinge Einsicht, erstand 
mir Verständnis, erstand mir Erkenntnis, erstand mir Wissen, 
erstand mir Klarheit.^^ 

Ähära-vagga 

Der Abschnitt von den Nabrungsstoffen 

Sutta ll. Die Nahrungsstoffe 

Der Ausdruck ähmra „Nährsioff, Nahrung“ berührt sich auf das engste 
mit apSdäna (Glied 0 der Nidanakette). Beide Wörter bedeuten ursprünglich 
„das Ansicbnebmen, das Ergreifen, Erfassen“. Beide bezeichnen den Nah¬ 
rungsstoff von Feuer oder Lampe. Vgl. Samy. 22. 88. 25 (== III. 126) toss' 
eva telassa ca vaitiyä ca pariyädinä (telapadipo) anähmro nibbäyeyya „durch 
Wegfall von Qel und Docht würde die OeÜampe, weil ohne Nahrung, 
erlöschen.“ Nach unserem Suna S 3 Ist ähira durch tanhS ^,Durst^ bedingt, 
wie upadäna in der Nidanakette. Majjh. 11 (=» 1.67) ist von vier üpidloas 
die Rede, und es wird von ihnen im weiteren Verlaufe wörtlich das gleiche 
ausgesagt, wie in unserem Sutta und in Majib. 38 L 261) von den vier 
Abiras. 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Sivatthl im Jetabain, ira Parke 
des Anithapiodika. 

2, „Diese vier Nahrungsstoffe, ihr Bhikkhus, dienen den Wesen, 
die (schon) geboren sind, zur Erhaltung, oder den Wesen, die nach 
Wiedergeburt suchen, zur Förderung. 

Welche vier? Die essbare Speise, grobe oder feine; die Be¬ 
rührung ist der zweite; die Denktätigkeit des Geistes ist 
der dritte; das Bewußtsein ist der vierte. Das also sind, ihr 
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Bhikkhns, die vier Nahrungsstoffe für die Wesen, die (schon) ge¬ 
boren sind, zur Erhaltung, und für die Wesen, die nach Wieder¬ 
geburt suchen, zur Förderung. 

3. Diese vier NahrungsstofTe aber, ihr Bhikkhus, was haben sie 
zur Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung? Diese vier NahrungsstofTe haben den Durst zur Ursache, 
den Durst zum Ursprung, den Durst zur Herkunft, den Durst zur 
Entstehung. 

4. Dieser Durst aber, ihr Bhikkhns, was hat er zur Ursache, 
was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? Der 
Durst hat die Empfindung zur Ursache, die Empfindung zum 
Ursprung, die Empfindung zur Herkunft, die Empfindung zur Ent¬ 
stehung. 

5. Diese Empfindung aber, ihr Bhikkhns, was hat sie zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? 
Die Empfindung hat die Berührung zur Ursache, die Berührung 
zum Ursprung, die Berührung zur Herkunft, die Berührung zur Ent¬ 
stehung. 

6. Diese Berührung aber, ihr Bhikkhus, was hat sie zur Ursache, 
was zur Entstehung? Die Berührung hat die sechs Sinnes¬ 
bereiche zur Ursache, die sechs Sinnesbereiche zum Ursprung, 
die sechs Sinnesbereiche zur Herkunft, die sechs Sinnesbereiche 
zur Entstehung. 

7. Diese sechs Sinnesbereiche aber, ihr Bhikkhus, was haben 
sie zur Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur 
Entstehung? Die sechs Sinnesbereiche haben Name und Form 
zur Ursache, Name und Form zum Ursprung, Name und Form 
zur Herkunft, Name und Form zur Entstehung. 

8. Diese (beiden) Name und Form aber, ihr Bhikkhus, was haben 
sie zur Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur 
Entstehung? Name und Form haben das Bewußtsein zur Ur¬ 
sache, das Bewußtsein zum Ursprung, das Bewußtsein zur Her¬ 
kunft, das Bewußtsein zur Entstehung. 

9. Dieses Bewußtsein aber, ihr Bhikkhus, was hat es zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? 
Das Bewußtsein hat die Gestaltungen zur Ursache, die Ge¬ 
staltungen zum Ursprung, die Gestaltungen zur Herkunft, die Ge¬ 
staltungen zur Entstehung. 


Saqiiyutta-Nikiy« 
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10, Diese Gestaltungen aber, ihr Bbikkbus, vas haben sie zur 
Ursache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung? Die Gestaltungen haben das Nichtwissen zur Ursache, 
das Nichtwissen zum Ursprung, das Nichtwissed^ zur Herkunft, das 
Nichtwissen zur Entstehung. 

11, = 4. 27. 

12, Aus der Aufhebung des Nichtwissens aber durch restlose 

Vernichtung des Begehrens folgt Aufhebung der Gestaltungen, 
aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußt¬ 
seins usw. 1. 4). Auf solche Art kommt die Aufhebung der 
ganzen Masse des Leidens zustande. (Fortsetzung folgt) 
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Frauenleben 

im buddhistischen Birma 

Von Lucian und Christine Scherman 


I. 

Birma, die östlichste Provinz des britisch - indischen Reiches, ist 
diesem in seiner heutigen Ausdehnung erst seit wenige njahrzehnten ein¬ 
verleibt. Soziale und wirtschaftliche Verhältnisse sowohl wie die 
Bevölkerung — die mit ihren 12 Millionen knapp V 26 des indischen 
Riesenbesitzes bildet — stehen in beträchtlichem Gegensatz zu den 
vorderindischen Gebieten. Die geographische Lage des Landes, das 
im Nordwesten, Norden und Osten von hohen Gebirgen, im Süden 
und Westen vom Meer umspült ist, schob der Kriegs- und Ver¬ 
kehrstechnik früherer Jahrhunderte einen kräftigen Riegel vor, und 
deshalb blieb es auch lange vom Welthandel unberührt, zumal es keine 
Handelsprodukte erzeugte, die den Kauffahrer besonders angelockt 
hätten. So schufen sich in den hinterindischen Landen Volks¬ 
charakter, Kultur und Sitten ihre bodenständige Eigenart, die bis 
heute noch ein gut Teil ihrer frischen, reizvollen Ursprünglichkeit 
bewahrt hat. 

Verkehrserschwerung bedeutet aber noch längst keine herme¬ 
tische Abschließung. Von West und Ost bahnten die Hochkulturen 
sich den Weg nach den Irrawaddy-Niederungen: von Indien kam 
mit der ersten missionierenden Weltreligion, dem Buddhismus, eine 
Welle geistigen Fortschritts; von Osten, aus China, strömten haupt¬ 
sächlich der Baukunst und dem Handwerk eine Fülle belebender 
Einflüsse zu. Dies alles, zusammen mit altererbtem heimischen 
Gut, formte die gerade durch ihren Synkretismus so außerordentlich 
lehrreiche indochinesische Mischkultur. 

Was am auffallendsten das birmanische Volksleben vom vorder¬ 
indischen unterscheidet, ist das Fehlen des Kastensystems, das mit 
seinen ausgeklügelten Paragraphen das Hindutum in zahllose Gruppen 

— die traditionelle Vierzahl hat wohl niemals der Wirklichkeit ent¬ 
sprochen und war schwerlich mehr als eine summarische Theorie 

— zerlegt. Starre Scheidewände bauen sich zwischen ihnen nach 
alter Vorschrift, Sitte und Gewöhnung auf und hemmen das Auf- 




74 


Frauenleben im buddhistischen Birma 


streben der Niedrigstehenden nicht minder, als sie die freie Be¬ 
wegung der höheren Kasten durch engherzige Weisungen über den 
Verkehr mit den unteren Schichten und nichthinduistischen Völkern 
einengen. Die Frauen der oberen Kasten verbringen ihr Leben in 
strenger Abgeschlossenheit von der Öffentlichkeit; eine andere 
Tätigkeit als dem Haushalt vorzustehen, sich zu schmücken und 
vor allem durch die Geburt von Söhnen das religiöse Gesetz zu 
erfüllen, wird von ihnen nicht erwartet. Bei den niederen Kasten 
beteiligt sich zwar die Frau rüstig an der Erwerbsarbeit, ohne damit 
aber ihi^e Freiheit und Selbständigkeit merklich zu erhöhen. Inwie¬ 
weit di^ Reformbewegungen, die schon seit längerem eingesetzt 
haben, durch die neuen, auch die Kasten ernstlich bedrohenden, 
Umwälzungsversuche eine Beschleunigung und Vertiefung erfahren 
werden, muß die Zukunft lehren. 

Verlassen wir das indische Festland mit dem emsigen Treiben 
der dichter bevölkerten Provinzen, um an der Küste Birmas zu 
landen, so dringt ein ähnlich geschäftiges Leben zunächst nur in 
den Hafenstädten, vor allem in der (nicht zuletzt auch durch Bremer 
Handelsgeist) kräftig emporgeschossenen Hauptstadt Rangoon, auf 
uns ein. Die eigentlichen Birmanen jedoch finden wir nicht dabei; 
Ostbengalen, südindische Tamil und Chinesen sind es, die die 
Straßen füllen und ihrem Erwerbe nachjagen. Gelangt man in die 
Basarviertel, zu den Markthallen für die Eingeborenen, dann erst 
begegnet man häufiger den Birmanen, und zwar vorwiegend dem 
weiblichen Element, das den Verkauf in den Hallen leitet. Es sind 
nicht die schlanken, geschmeidigen, würdevollen Gestalten, an die 
unser Auge in Calcutta und Madras gewöhnt war, sondern kleine, 
meist untersetzte Figuren mongoloiden Typs. Zugleich aber mit dem 
physischen Unterschied fällt’ uns die ganz anders geartete Rolle 
auf, die der Weiblichkeit hier überantwortet ist: während die Männer 
in läßiger Haltung als Zuschauer abseits stehen oder nur als Helfer 
mittun, halten die Frauen mit Energie und geschäftlicher Gewandt¬ 
heit den Betrieb in ihrer Hand und stehen in der Selbstsicherheit 
ihres Auftretens, in Intelligenz und Liebenswürdigkeit keiner Euro¬ 
päerin nach. All das gilt indes nicht etwa nur für die dem Welt¬ 
verkehr geöffnete Handelsstadt Rangoon; in ganz Birma ist der Frau 
diese Selbständigkeit eigen, in der Öffentlichkeit wie im Hause. 
Arbeitslust, Tatkraft und Zielbewußtsein befähigen sie zur führen- 







Von Lucian und Christine Scherman 


75 


den Stellung und sichern ihr ein Übergewicht über den Mann, der 
ihr den Löwenanteil in der Erledigung der meisten materiellen 
Fragen willig überläßt. 

Die Zahl der Frauen in dem sehr dünn bevölkerten Birma bleibt 
mit 5,93 Millionen erheblich hinter dem anderen Geschlechte (6,18 
Millionen) zurück. Dies erklärt sich aus dem hohen Prozentsätze 
indischer Einwanderer, die zum größten Teil ihre Ehefrauen nicht 
mitbringen, sondern nur die günstigeren Erwerbsverhältnisse des 
Landes ausnützen und die daheim zurückgelassene Familie unter¬ 
stützen. Wir haben das bekanntlich in Deutschland vor dem Kriege 
bei den italienischen Ziegelarbeitem ganz ähnlich beobachten können. 
Das Zahlenverhältnis kehrt sich um, sobald wir nur die birmanische 
Bevölkerung im engsten Sinne berücksichtigen; dann stehen 3,65 
Millionen männlichen Individuen 3,82 Millionen weibliche gegen¬ 
über. 

Rechnen wir der eben genannten Summe noch einige nahe¬ 
stehende Gruppen zu, so ergibt sich eine Ziffer von rund 8 Millionen 
für die eigentliche birmanische Hauptmasse der Bevölkerung. Sie 
gilt den übrigen Stämmen als Zivilisationsvorbild. Ihr am nächsten 
folgen, wenn wir die Ka ren wegen ihrer Zersplitterung hier zunächst 
außer Ansatz lassen, die Sh an, etwa eine Million, die sich in ge¬ 
schlossenen Massen im Osten und Norden von Oberbirma halten. 
Neben diese beiden führenden Schichten tritt eine große Zahl von 
Volksstämmen, die zumeist noch auf tieferen Kulturstufen stehen 
und in ihren vom Verkehr abliegenden Wohnsitzen ihre Sonderart 
zäher festgehalten haben. Vorwiegend sind es Bergvölker, die erst 
durch das britische Eingreifen um ihre Unabhängigkeit gekommen 
sind; dies beschleunigte zugleich ihre Annäherung an die zivilisier¬ 
teren Bewohner der Ebenen, deneh sie vordem durch räuberische 
Überßlle und sonstige Gewalttaten oft recht unbequem geworden 
waren. 

Die Landesreligion in Birma ist der Buddhismus in einer ver¬ 
hältnismäßig reinen, Ceylon und Siam engverwandten Form; ihm 

') Die statistischen Angaben nach: Census of India 1911, Vol. 9 (Rangoon 
1912). Von einem neuen Census, der nach den bisherigen Intervallen 1921 
fällig gewesen wäre, haben wir nirgends etwas gelesen. Hingegen ist 1915 
die erste Sprachenstatistik in Birma durchgeführt worden: Linguistic Survey 
of Burma. Preparatory stage or linguistic census. Rangoon 1917. 
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hängen die Birmanen, die Shan und einzelne Bergvölker (insgesamt 
10,4 Millionen) an. Die übrigen Stämme sind einem Geisterglauben 
treu geblieben, dessen Spuren aber auch unter der Decke des bir¬ 
manischen Buddhismus sehr deutlich hervorschimmern. Wir finden 
sie gewöhnlich unter dem Namen „Animisten“ zusammengefaßt; 
ihre Zahl übersteigt mit rund 700 000 beträchtlich die der anderen 
nichtbuddhistischen Religionsformen, unter deren Anhängern die 
Hindu und Muhammedaner mit etwas unter, bezw. über 400 000 
Personen folgen. Christen wurden in ganz Birma 210 000 gezählt; 
dass unter diesen die Birmanen nur mit knapp 18 000 vertreten 
sind, beleuchtet die schwachen Erfolge der Mission innerhalb der 
buddhistischen Zentren. 

Sorglosigkeit und unverwüstlicher Frohsinn sind die Charakter¬ 
züge, die den Birmanen am weitesten von seinen vorderindischen 
Nachbarn abrücken lassen. Der Hang zur Grübelei, zum Spekulieren 
und Schematisieren, der sich in großen Bereichen der altindischen 
Literatur, im Aufbau der Hindureligion und in den minutiösen Vor¬ 
schriften für jede Lebensphase und jede Lebenslage kundtut, gönnt 
dem Volke keinen leichten Sinn, keine harmlose Heiterkeit; bei 
seinen Festen wie bei seiner Arbeit nimmt der Inder alles ernst. 
Kein Wunder also, dass uns, kommen wir von Indien nach Birma, 
die offene Art der Landeskinder so wohltuend berührt. Jedem Be¬ 
sucher steht der Zutritt ins Haus offen; gastfreundlich wird er 
überall empfangen, ohne die zudringliche Neugier, mit der der 
Fremdling in Indien — beinahe wie im zivilisierten Europa — 
verfolgt wird. 

Der Birmane ist dem hastenden Treiben des Stadtlebens abhold, 
nach Möglichkeit zieht er sich davon zurück; das beschauliche 
Bauernleben, das ihm ohne sonderliche Mühe und Aufregung seinen 
Unterhalt sichert, dünkt ihm weit erstrebenswerter. So sehr er auf 
anständige Entlohnung dringt und auch vor Übervorteilungen nicht 
zurückschreckt, so steht sein Sinn doch nicht danach, Reichtümer 
anzusammeln. Was er erübrigt, legt er im Goldschmuck seiner 
Frau oder für festliche Veranstaltungen an — das Münchener 
Oktoberfest erschiene ihm als Gipfelpunkt aller Wonne, obwohl er 
für dessen Bierseligkeit kein Verständnis hätte! Das Meiste aber 
wird für Klöster und Mönche oder zur Errichtung von Pagoden 
und anderen Kultbauten gespendet. Da ist es eine natürliche Folge, 
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wenn die sparsamen indischen Einwanderer und die gescheiten, 
fleißigen Chinesen den wirtschaftlich ungeschulten und minder 
gelehrigen Birmanen überflügeln und in den Hintergrund drängen. 
Die britische Regierung sucht dem entgegenzuwirken; sie möchte 
das auch ihr sympathische Volk der Birmanen geschützt und vor 
dem Niedergang bewahrt sehen, solange es irgend geht. Deshalb 
untersagt sie den Verkauf von Ackergrund an Ausländer, und das 
Alkoholverbot soll einer Schwächung der birmanischen Arbeitskraft 
Vorbeugen. Ungleich wirksamer als diese Maßnahmen aber ist das 
energische Zugreifen der birmanischen Frauen, die man mit vollem 
Recht als „Rückgrat des Landes^^ bezeichnet hat. 


II. 

Die Birmanin kann nicht eigentlich als Schönheit gelten. In den 
vortretenden Backenknochen und den leicht schräggestellten Augen 
prägt sich der mongolische Typ aus, ebenso in der gelblich-braunen 
Hautfarbe. Neben derberen Physiognomien findet man viele fein- 
beschnittene Gesichter mit zierlicher, schmaler, leichtgebogener Nase. 
Ausgesprochen hübsch sind die blitzenden dunklen Augen und das 
reiche, glänzend schwarze, wie eine Krone auf dem Scheitel auf¬ 
gesteckte Haar. Auf die Kleidung mit allem Drum und Dran wird, 
namentlich bei feierlichen Anlässen, große Sorgfalt verwendet. Als 
Verschönerungsmittel wertet man eine gelbliche Paste, die aus 
der zerriebenen Rinde der Murr^ya exotica (birmanisch sana(p)kha) 
mit Wasser bereitet und mit gemahlenem Sandelholz, parfümiert 
wird; man läßt die über das Gesicht gestrichene Paste trocknen 
und reibt nachher das Überflüssige ab. Die ländlichen Schönen 
gehen damit oft weniger sorgsam um, namentlich den kleinen Mäd¬ 
chen wird das Antlitz bisweilen arg verschmiert — man sagt, das 
nutze gegen Hitzausschlag. In den Städten weiß man aber euro¬ 
päische Schönheitsmittel bereits zu schätzen; nicht selten wird 
Schminke und Puder so übermäßig aufgetragen, daß der Eindruck 
eines bemalten Puppenkopfes entsteht. Beim Schminken läßt die 
Birmanin unterm Haaransatz an der Stirn einen Streifen frei, wo¬ 
durch diese niedriger und in eckiger Haarumrahmung erscheint. 
Bei der jungen Frau auf Abb. 1 ist dies am besten zu erkennen; 
man darf sie als guten Birmanentyp gelten lassen, wenngleich sie 
die Schwester eines Shanfürsten ist. Das Mädchen an ihrer Seite 
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3 Teilen: einem gemusterten, ca. 60 cm breiten Mittelstück, dem 
unten ein in entsprechender Farbenstellung gehaltenes, ca. 35 cm 
Iffüites gestreiftes Stück mit einfarbigem rosa Endrand und oben 
dn 30—50 cm breiter Streifen aus glatter, dunkler Baumwolle 
oder Samt angesetzt ist; das Ganze ist mit weißem Kaliko ge¬ 
futtert. Bei der geringen Weite läßt natürlich jeder Schritt die 
Beine bis zum Oberschenkel sichtbar werden; aber frühzeitig schon 
lernt das Mädchen beim Gehen durch einen bestimmten Ruck der 
Fersen nach auswärts eine Entblößung in der Öffentlichkeit bis 
über die Grenzen des Schicklichen vermeiden, ln der Hoftracht 
und sonst im Volke bei zeremoniellen Anlässen befestigt man den 
Thamein um die Hüften, sodaß die nun überflüssige Stofflänge 
ringsum auf dem Boden schleppt und die Enge des Rockes nur 
kleine Schritte und gemessene Bewegungen gestattet. Das kunst¬ 
volle Seidengobelingewebe auf Abb. 1 ist typisch birmanisch; es 
wird Acheik genannt; der Name (gesprochen atscheik, geschrieben 
akhyit) bedeutet „Welle^^ und weist auf die welligen blumendurch- 
streuten Muster. Für die Wirkarbeit benötigt man 70 bis 130 Schiff¬ 
chen; die Vorderseite ist bei der Arbeit nach unten gekehrt, die 
Schußfaden der einzelnen Schiffchen werden miteinander verschlun¬ 
gen. Das Material ist chinesische Rohseide, die oft auch schon 
fertig gefiirbt gekauft wird. Für junge Mädchen sind die Farben¬ 
stellungen gelb-rosa und weiß-rosa beliebt, für junge Frauen him- 
beerrote Schattierungen mit dunkelrot oder schwarz, für ältere 
Frauen grün mit gelb oder grün-rot; letzteres ist auch die Farben¬ 
mischung für Männerröcke. 

ln altbirmanischer Zeit waren Acheikstoffe nur für das könig¬ 
liche Haus und die Hofkreise bestimmt. Seit dem Ende der Königs- 
herrschaft (1885) sind sie zur Prunkkleidung der Wohlhabenden 
bergenommen worden. Bei den Birmanen in der Provinz, die dieser 
alten Mode treu geblieben sind, und bei den Shan hält man noch 
jetzt den Acheik-Thamein für die vornehmste Festgewandung. 

Interessant war es uns zu erfahren, daß die reizvollen Acheik- 
muster schon in den 70er Jahren des 19. Jahrhunderts europäische 
Nachahmung gefunden haben, und zwar am birmanischen Hof selbst. 
Dort lebte ein Italiener, Denegri, der sich in Lyon niedergelassen 
batte und 1861 von dort nach Mandalay gekommen war; 10 Jahre 
später holte er seine kleine Tochter und den ersten Jacquard- 
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Webstuhl aus Frankreich und verpflanzte beide in den Königspalast 
nach Mandalay. Diese Tochter lebte noch in Mandalay zur Zeit 
unserer Anwesenheit (1911) und befaßte sich mit dem Verkauf 
von birmanischen Seidenstoffen, die sie von Unsauberkeiten der 
Arbeit, Knoten, hängenden Fäden usw. befreite, um sie ihren euro¬ 
päischen Kunden gefälliger zu machen. Das alte Fräulein erzählte 
gern von den schönen Tagen im Palast zu Mandalay, wo sie von 
der letzten Königin Supaya Lat unter die Ehrenfräulein aufgenom¬ 
men wurde — als einzige Europäerin. Schon 100 Jahre früher war 
ein Italiener, ein Angehöriger der gleichen Familie, in Mandalay ge¬ 
wesen und hatte dort die Herstellung der Baumwollsamte eingeführt, 
deren Verwendung — und zwar in roter Farbe — ebenfalls zum Reser¬ 
vatrecht für den Hof wurde; noch heute werden die Särge von ver¬ 
storbenen Mitgliedern des Königshauses und von buddhistischen 
Mönchen mit rotem Samt bezogen. Von 1873—1885 arbeitete der 
Jacquardwebstuhl am Königshofe von Mandalay; Weberinnen aus 
Manipur wurden von Denegri und seiner Tochter in dessen Ge¬ 
brauch unterrichtet. Nach Ansicht von Fräulein Denegri stammen 
sogar die Acheikmuster aus Manipur.^) Uns zeigte sie auf 

Ähnliche Angaben machte man uns in dem entlegenen Yawnghwe in 
den südlichen Shan-Staaten. Und in nächster Nachbarschaft von Mandalay, in 
Sagaing, einer der zahlreichen früheren Residenzen, fanden wir noch Mani- 
puri mit gewerbsmäßiger Herstellung von Acheikstoffen für birmanische Auf¬ 
traggeber beschäftigt. Nun ist zwar richtig, daß die Manipuri, die in beträcht¬ 
licher Zahl in Oberbirma angesiedelt sind, außerordentliche Leistungen in 
den eingewirkten Bordüren ihrer heimischen Frauengewänder aufweisen; aber 
dabei handelt es sich ebensowenig um eigentliche Gobelintechnik wie um 
Acheik-Muster. Für beide liegt die Herleitung aus China wohl wesentlich 
näher, womit nicht behauptet sein soll, daß in China der Ursprung der 
Wirkerei überhaupt zu suchen ist. Im Gegenteil, die Wahrscheinlichkeit 
spricht dafür, daß China sie seinerseits aus Vorderasien entlehnt hat. Aber 
für die verhältnismäßig junge Periode, die für die birmanischen Acheik in 
Frage kommt, wird man sich wohl schon darum in China nach dem Lehr¬ 
meister umschauen, weil aus Vorderindien — dem anderen kulturellen Quell¬ 
gebiet Birmas — Seidenwirkerei (also das, was in Deutschland nach franzö¬ 
sischem Vorbild ,Gobelin’, in England ,Tapestry’ genannt wird) nicht bekannt 
ist. Die Kashmir-Schals sind zwar Wollarbeiten des Gobelintyps, jedoch tritt 
bei ihnen soviel anderes Technische hinzu — Verbindung gewirkter und über¬ 
stickter gewebter Teile —, daß sie schlechterdings nicht in eine Gruppe mit 
den Acheik eingereiht werden können. Dieses birmanische Kunsthandwerk 
hebt sich somit in völliger Eigenart von seiner Umgebung ab. 





unsere Bitte die Keste \'ot) den Jacquard-Acheik, darunter ei« 
Str^ifenmüster, das ihr jüngerer Brüder nach einem ^jrrüani^ 
sehen Vorbild in Frankreich gewebt hatte, ünd eJn rot-rosa gestre^lftes 
Stuck, einen Abschnitt von dem letzten Gewand, das sie ftir den 
König Thibaw än^efertigt bätfe. TtOt^ der sauberen Arbeit sind 
diese Kopien leblose Stücke im dem OriginaFÄcheifc. 

Wir erhielten einige Tellcbßn ibfer so sorgfäl^ Andenken äüfr 
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Sihan^ivl^j‘irüppß in aföv Vf<: 4#^ ßblichPn Haltang. 


bewahrten Gewebe als Angebind* Münchener Museuhi -i 

die sonnige Heiterkeit und die Freude ain Schenken scheint das. 
alte Fräulein am jbirmaniscben Landeskindept^ ererbt 

zu haben. Abe>! bei aller FTeundUchk.eit durcbzliieTte eine leise 
gfoll^ß# "WeijMüt» die hauptstebUeh kul den uns begleitenden Eng- 
lähder yitkett Söllte, ihre Stimtne bet? ;4er Erzählung vbn den 
seboheh Webarbeiten, die sie und ihr Vaiet zur Freude der 
Königin geJäeteiii hatten und von detiif jähen Ende, das dem 
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Königtum und seiner Herrlichkeit zusamt dem Jacquard-Webstuhl 
bereitet worden war! 

Jacken waren ursprünglich kein notwendiger Bestandteil der bir¬ 
manischen Männer- und Frauentracht, sind aber im Laufe der Zeit 
allgemein in Aufnahme gekommen. Die ältere Form zeigt die Her¬ 
leitung vom indischen Schnitt: ein über die Hüften reichendes 
Gewand mit einem vorderen Einsatz, der seitlich geschlossen wird 
(Abb. 2). Bei Frauen ist dieser Einsatz häufig weggelassen, wie an 
den noch jetzt bei der Provinzbevölkerung und bei den Shanfrauen 
üblichen offen und lose niederhängenden Jacken (Abb. 12); statt 
dessen wird dann ein Tuch um die Brust gebunden. Für Alltags¬ 
zwecke nimmt man weißen Baumwollstoff, für festliche Veranstal¬ 
tungen aber ist die Jacke aus Seide, enganliegend mit geschweiften, 
schnabelförmig aufgebogenen und durch Bambusstäbchen gesteiften 
Schößen. 

Diese Tracht kommt jedoch immer mehr ab; als Alltagskleid ist 
der Thamein schon fast ganz aus den Städten verschwunden; er 
und das Seidenjäckchen mit den Schnabelschößen werden wohl 
bald, wie unsere Rittertrachten usw., nur noch Bühnenkostüm sein 
für die Schauspielerinnen, die bei den zahllosen Festen als Prin¬ 
zessinnen oder Hofdamen in den Theaterstücken mitwirken. In 
das Schauspiel sind stets Tanzszenen verflochten, außerdem gibt 
es auch reine Tanzvorführungen. Der enge, auf dem Boden schlep¬ 
pende Thamein wird bei den Tänzerinnen an der offenen Seite 
bis zu den Füßen mit Nadeln zusammengesteckt; die Enge dieses 
Futterals tut aber der Tanzbewegung keinen Eintrag, da diese aus¬ 
schließlich aus Beugungen und Drehungen des Körpers und ge¬ 
legentlichen Sprüngen am Orte besteht. Beim Einsetzen der Musik 
nimmt die Tänzerin eine seltsam gespreizte Haltung an, die vor¬ 
nehmlich in den Bewegungen der Arme, im Heben und Senken 
der Schultern und Biegen des Halses hervortritt. Die Gruppe auf 
Abb. 2 ist eine kleine Schauspielergesellschaft in Mandalay, deren 
Dienste man bei privaten und öffentlichen Veranstaltungen gern in 
Anspruch nahm; der männliche Partner galt als der beste Komiker 
Oberbirmas. 

Den Thamein hat in der Neuzeit der von Süden aus dem 
malaiischen Archipel eingedrungene Sarong ersetzt, ein zwei Meter 
weiter zusammengenähter Rock, der um die Hüften gespannt und 
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Vorne in einer tieFen Fälte überein$»defge$te^kt w Die Be- 
nennutjg tnngyi ist von öern ws^tverfarerteten indischen langi, 
womit in den vefsefeifidenen Distfikton Indiens Turbött, Brusi- 
oder Lendentüch feezerchnet wirdj, ßbernocamen; diesns Wort ist 
vom Hindüslanl und BangSli aus auch in die Aijöh-Sprache von 
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ähnliv^hen Ferm weit weniger kleidsam als die mtblritiamsclie. 
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Männer- wie Frauenröcke sind meistens aus Seide; keiner, der 
etwas auf sich hält, würde anders als in einem Seidenrock, den 
noch keine Wäsche seines Glanzes beraubt hat, ausgehen. — Die 
Fußbekleidung bilden Sandalen aus Büffelleder, mit Samt oder 
Filz bezogen, festgehalten durch Spangen aus gleichem Stoff, die 
zwischen der großen und der zweiten Zehe durchgehen. 

Von Geschmack zeugt auch der Schmuck der Birmanin; er ver¬ 
meidet die wuchtige Schwere des Goldschmuckes, mit dem sich 
die reiche Inderin behängt. Schmale Goldreifen umschließen das 
Handgelenk; Reife um die Fußknöchel kommen bereits außer 
Mode. Feine Brustgehänge aus Goldfiligran oder lange, dünne Gold¬ 
ketten, mit Tamarindensaft rötlich gefärbt, sowie kleine Goldknöpfe 
als Jackenverschluß wirken diskret und gefällig. Im Haar blitzen 
als Festschmuck Goldfiligranblumen oder halbmondförmige, bei 
Reichen mit Diamanten und Rubinen besetzte Steckkämmchen; 
diese Edelsteine sind ebenso beliebt an Fingerringen und Schrauben¬ 
rosetten im Ohr; die ursprünglichen Ohrpflöcke und Ohrzylinder 
sind in der Stadt längst verpönt. Am anmutigsten aber wirkt die 
Sitte, ein frisches Blütenzweigehen ins Haar zu stecken. 

Inmitten des frohgemuten Volkes verlebt die Jugend paradiesische 
Jahre. Namentlich das Mägdlein hat im Vergleich zur vorder¬ 
indischen Mitschwester') eine unendlich glücklichere Kinderzeit. 
Mit Mißbehagen wird die kleine Inderin schon bei der Geburt von 
den Eltern begrüßt; denn ein Mädchen bürdet der Familie die Sorge 
auf, innerhalb der zuläßigen Kasten den geeigneten Gatten zu be¬ 
schaffen; die Verlobung findet häufig schon in den ersten Lebens¬ 
jahren statt, vorbei ist es mit aller Freiheit, nach der Herzens¬ 
neigung wird nicht gefragt, und sollte der Bräutigam noch vor der 
Ehe sterben, so steht der armen Kleinen das traurige Los einer 
indischen Witwe bevor, deren Wiederverheiratung Schimpf über 
die Angehörigen bringt. Kein solcher Schatten verdüstert die Kinder¬ 
jahre der Birmanin. Hat sie die unvernünftigen Bräuche der Ge-; 
burtshilfe überstanden und trotzt die körperliche Veranlagung 
manchen Absonderlichkeiten der Ernährungsweise, so wächst sie 
in fröhlicher Ungebundenheit heran. Die Kleidung entspricht der 


*) Vgl. die trefflichen Aufsätze von M. Winternitz „Die Frau in den 
indischen Religionen“: Archiv für Frauenkunde (Würzburg) 1915 ff. 





der Erwaehsetjen; (las Haar wird bis zura zehnten oder zwölften 
J ahre Serachtedsnartfg: iugeschottfen» : 4 Mädcbe« nnd Knaben 
sind ofi kftijhi; zu uötdr^h'eldenv die Haare um Stirn 

und Nacken fcranzförmig geachnlrt^nn das Sebeitethsar: bleibt lang 
und wird in einem Knöte« aufgesteckt (Abb. 4; man beachte hier^ 
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aus die geringste Zahl von Analphabeten aufweist.*) Für die Mäd¬ 
chen war und ist eine solche Schule verschlossen; die christlichen 
Missionen aber haben sich der Jugenderziehung eifrig angenommen. 
Seit der britischen Oberhoheit sind da und dort weltliche Elementar¬ 
schulen und auch eigene Mädcheninstitute aufgekommen, bei denen 
sogar für den Anschluß an das Universitätsstudium gesorgt ist. 

Der wichtigste Tag im Jugendleben der Birmanin ist die Feier 
der Ohrbohrzeremonie; es werden die Ohrlöcher gestochen, die 
man ehedem allmählich durch Einlegen von gerollten Bambus¬ 
streifen zur Aufnahme der goldenen Ohrpflöcke ausdehnte. Das Fest 
findet in der Regel, namentlich bei erstgeborenen Töchtern, zwischen 
dem zehnten und zwölften Lebensjahre statt; ihm entspricht bei 
den Knaben die Feier des Klostereintritts — jeder Birmane muß 
für eine, wenn auch kurze, Frist sich dem geistlichen Leben wid- ^ 
men. Da diese Feste in großem Stil veranstaltet werden und hohe | 
Summen verschlingen, schließen sich oft mehrere Familien, ohne | 
Rücksicht auf das Alter der Kinder, manchmal sogar für Knaben 
und Mädchen zusammen; das Ohrbohren wie der Klostereintritt | 
erfolgen dann zu gegebener Zeit ohne weitere Förmlichkeiten. Für 
solche gemeinsame Feiern sieht man in den Straßen der Städte 
über Nacht große Festbuden mit Spiegeln, Flitter und Vergoldung 
entstehen; Theater und Tanz, Musik und Bewirtung ziehen sich 
durch mehrere Tage hin. Die Mädchen zeigten sich früher an ihrem 
Ehrentag in der altbirmanischen Hoftracht. Dieses steife Gewand, 
mit Glassteinen und Goldflitterstickereien verziert und mit Samt 
eingefaßt, bestand aus einer Jacke und darüber gehängten Kragen¬ 
teilen, sowie aus einem zackig gebogten schürzenartigen vorderen 
und einem schweifartig aufsteigenden hinteren Schoßteil; dazu wurde 
die der Fürstin zustehende haubenähnliche Krone getragen (Abb. 5). 
Jetzt hat man nur noch etliche Reste der fürstlichen Prunkabzeichen 
beibehalten. 

Abb. 6 zeigt eine für die Ohrbohrfeier erbaute Festhalle in 
Mandalay. Im Hintergründe auf der Estrade thront eine Schar 

*) “The System of monastic schools has, 1 think, been an immense boon 
to the people of Burma, and if only the monks could be roused to educate 
themselves more and to cast off some of their old ideas I should like to 
see it maintained’*: Charles Crosthwaite, The paciflcation of Burma 
(London 1912), p. 339. 
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und wann einen Zug tun. Die Zigarre ist eine 15 bis 20 Zentimeter 
lange und Z'/s Zentimeter dicke Rolle, gefüllt mit gehackten Tabak¬ 
blättern und dem Mark der Tabakstengel, zur Hülle nimmt man 
vom Mais oder von der Arekapalme die innere Haut der Blattscheide; 
auch Baumblätter, die auf einem heißen Stein geglättet werden, er¬ 
füllen den gleichen Zweck. Die Zigarren sind nicht stark, da auch 
Süßholz dem Tabak beigemischt ist. Neben dem Rauchen frönt man 
auch dem Betelkauen; die Schachtel hierfür aus Lack oder Silber 
mit ihren Abteilungen und Büchschen für Betelblatt, Kalk, Ge¬ 
würze usw. spielt in der birmanischen Gesellschaft dieselbe Rolle 
wie bei uns etwa die Zigarrenkiste, Schnupftabaksdose oder Bon¬ 
bonniere (vgl. Abb. 3). 

Von Brautwahl und Ehe sei hier nur so viel gesagt, daß der per¬ 
sönlichen Freiheit viel Spielraum gegönnt ist. Die meisten Ehen wer¬ 
den aus Neigung geschlossen, oft gegen den Willen der Eltern und 
nach Überwindung mancher romantischer Hindernisse. Das Jung¬ 
gesellentum verstößt ganz gegen die Sitte, und weiter verdient Her¬ 
vorhebung, daß nur die Großstädte von Prostitution etwas wissen. 
Die Hochzeit findet ohne religiöse Zeremonie statt; im Hause der 
Braut wird unter Beiziehung einiger Zeugen das Paar von den beider¬ 
seitigen Eltern mit kurzer Ansprache zusammengegeben, und den 
Beschluß bildet der gemeinsame Genuß gepökelten Tees, einer Deli¬ 
katesse, über die später noch zu reden sein wird. Bei größeren Feiern 
werden Astrologen zugezogen; das sind immer Abkömmlinge indi¬ 
scher Brahmanen, die in birmanischer Königszeit als Hofbeamte an¬ 
gestellt waren. — Zuweilen schließt sich auch ein Paar ganz formlos 
durch bloße stille Übereinkunft zur ehelichen Gemeinschaft zu¬ 
sammen. 

Auch die Scheidung ist leicht; trotzdem lebt man gemeiniglich in 
Frieden und Eintracht miteinander. Erfolgt eine Trennung, so nimmt 
die Frau ihr Eingebrachtes und das in der Ehe Erworbene mit sich, 
gemeinsames Gut wird geteilt. Von den Kindern bleiben die Knaben 
dem Vater, die Mädchen der Mutter; aber wenn es irgend geht, 
übernimmt diese die Sorge für alle ihre Kinder. — Wenn auch der 
Buddhismus die Polygamie nicht verbietet, so bleibt doch die Ein¬ 
ehe die Regel; nur Fürsten haben mehrere Frauen, und zuweilen 
halten sich auch reiche Private, die aus geschäftlichen Gründen 
lange Reisen unternehmen, an einem oder zwei anderen Orten eine 
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Nebenfrau. Hier tritt die in Birma als vollwertig angesehene Ehe 
auf Zeit in Erscheinung, die von der Birmanin auch oft mit Indern, 
Chinesen und Europäern eingegangen wird. Die birmanisch-chinesi¬ 
sche Mischung ergibt die beste Nachkommenschaft. 

Die geschäftliche Selbständigkeit der Frau ist oben schon her¬ 
vorgehoben worden. Das birmanische Gesetz unterstützt sie; sie ist 
dem Manne rechtlich gleichgestellt, wird zur Beratung öffentlicher 
Angelegenheiten beigezogen und darf rechtsgültige Verträge schließen. 
Diese soziale Stellung ist um so beachtenswerter, als nach der schon 
von der altindischen Gesetzgebung ausgesprochenen, auch in den 
Buddhismus übernommenen Anschauung die Frau an und für sich 
weit tiefer steht als der Mann. Und so bleibt es trotz allem der 
heiße Wunsch jeder Birmanin, in ihrer nächsten Geburt als Mann 
das Erdenlicht zu erblicken. 

Die birmanische Hausfrau ist keine Langschläferin. Ihre Arbeit 
beginnt beim Morgengrauen; da wird der für die Tagesmahlzeiten 
bestimmte Reis ausgehülst, was durch Stampfen mit einem schweren 
HolzstöOel in einem Holzmörser geschieht. Ebenso frühzeitig wird 
das für den Tagesbedarf nötige Wasser von den Ziehbrunnen geholt; 
ist eine gute Quelle oder der Fluß weit abgelegen, so ziehen die 
Frauen und Mädchen in Reihen mit ihren Tontöpfen auf dem 
Kopfe aus (Abb. 7). Die Hauptmahlzeiten — eine früh gegen 9 Uhr, 
die andere vor Einbruch der Dunkelheit, also beim Tropen tag un¬ 
gefähr um 6 Uhr — bestehen vornehmlich aus Reis, dazu werden 
allerhand Gemüse in dünnflüssiger gewürzter Tunke, auch mit frischen 
oder eingesalzenen Fischen, Fischpastete, Fleisch usw. gegessen. Die 
Familie sitzt um ein niedriges rundes Tischchen; es ist eigentlich ein 
Untersatz aus Geflecht, lackiertem Holz oder Bambus; darauf stehen 
rings um die mit Reis gefüllte Platte die einzelnen Schüsselchen 
mit den Beispeisen.^) Hieraus schöpft einer nach dem anderen Tunke 
und Gemüse auf den vor ihm liegenden Reis, vermischt alles und 
fuhrt die Klümpchen mit den Fingern zum Munde; vor und nach 
dem Essen spült man Mund und Finger. 

Der Haushalt macht der Birmanin nicht eben viel zu schaffen. 
So sehr man auf gute, saubere Kleidung, tadellose Frisur und 


Vgl. unsere Archiv für Anthropologie XIV (1915), Taf. V, 3 gegebene 
Abbildung. 
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erlesenen Schmuck außer Haus hält, so geringen Wert legt man 
auf das, was wir unter häuslichem Komfort verstehen. Außer einer 
Truhe für bessere Gewänder und Schmucksachen kennt ein bir¬ 
manisches Haus kein Mobiliar. Die Betten bestehen aus Kissen und 
Decken, die auf einer hübsch geflochtenen Matte liegen; mit dieser 
werden sie morgens zusammengerollt und in die Ecke geschoben. 
Feinere oder gröbere Matten dienen auch als Sitzunterlage auf dem 
Boden; die Sitzweise ist ein kniendes Kauern mit seitlich gewen¬ 
deten Füßen. Vor dem Buddhabild oder in Anwesenheit hochge¬ 
stellter Personen ist darauf zu achten, daß die Fußsohlen von die¬ 
sen abgewendet gehalten werden. 

Der Fußboden, aus gespaltenem Bambus oder Holzplanken, hat 
genügend Zwischenräume, um Staub und Kehricht durchfallen zu 
lassen, und da die Häuser alle auf meterhohen Pfosten stehen, macht 
das nichts aus; ein rutenartiger Handbesen aus Gras erleichtert die 
nötigste Reinigung. So erübrigt die Frau noch reichlich Zeit für 
Nebenbeschäftigung, zumal sich für häusliche Arbeiten und Über¬ 
wachung der Kinder leicht eine Verwandte findet. Am einträglichsten 
erscheint da ein kleiner Handelsbetrieb, entweder in Gestalt einer 
Krämerbude im Hause selbst oder eines Verkaufsplatzes im Basar. 
Neun Zehntel der Stände in den großen Basarhallen von Mandalay 
und Rangoon stehen unter der Leitung von Frauen und Mädchen, 
die sich den Verschleiß von Lebensmitteln und Gebrauchswaren 
jeder Art bis zu Seide und Edelmetallarbeiten angelegen sein lassen. 

Eine Frauenbetätigung aber, deren rühmenswerte Erfolge uns 
bereits oben (p. 79) bei Besprechung der Acheik in die Augen 
gefallen sind, darf nicht vergessen werden: die Weberei (Abb. 8). 
In Birma weben, wie es auch sonst in der malaiisch-mongolischen 
Welt die Regel ist, nur die Frauen, in Vorderindien nur die Männer. 
Auf dem Lande ist der Webstuhl unter dem Hause zwischen dessen 
Pfosten aufgestellt. Die Lade schneidet der Birmane in seiner 
Abneigung gegen gerade Linien in schön geschwungenen Konturen, 
die Kettenheberollen sind oft in nette Bronzeflguren eingesetzt, 
kleine Glöckchen oder lose Ringe klingen rhythmisch bei jedem 
Schwünge der Lade und künden den Fleiß der Weberin; sie locken 
auch Gesellschaft an — mit Vorliebe dient der Webstuhl als Stell¬ 
dichein für die jungen Leute. Das Weben wird nicht nur für den 
eigenen Bedarf, sondern auch als Hausindustrie betrieben, die 





Weberinnen erhalten von einem Unternehmer die Seide nnd Baum- 
yolle und werden für StuckarbeU Als Öurcbschnittstage- 

ioan wurden 1911 in Birma 8 Annas (nach damaliger Währutig 
Pfennig}* in Indien die Hälfte gerechnet. 
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liehe Geschlecht nützlich^ so bei Anfertigung der bunten Lack- 
gefHiJe* worin pagan deri IcröOtetr Ruf erlangt hat'; in der Töpfe^i 
ist namentlich das Dünaklopferi def Wandungen und das Einpressen 
von Mustern an den große« WaasfcrtÖpfen Sache der Frauen» Seine 
zahlreichs^eti Kräfte samtnelt der GewerheBeiß des liandes fSr jene 


AbbUdung 9 - 

ygifalf 0 f)tii^s ^ankkiasUr nah^ Manäälay, Stin 'kunie Mun KygkUiv^ /(iia,Kk(4stpr) herahf ßut d^n rächen 
Sjpit^elgtasialltin)>(n. an den Außenwänden^ Mit 4H^r*äiuriä der fte^e dnrchHj^ Hcßibüu. 

Betriebe, die sich mit der Herstellung von für die Klöster be¬ 
stimmten Gebrauchs-, Luxus* und Kultobjektea befässen.. Die alte 
Hauptstadt Mandalay ist das Zentruiti dieser indttstrie, die freilich 
seit dem Sturz des einheimischen Königtums io stetem tfiedergang 
begriffen ist; denn die Anftrüge, die'vom Hofe für den Rau und 
die AüsMattung von Klostera usw, an die Handwerker ergingen, 
fehlen jetzt; Die Freigebigkeit für die Kitcti^ 5® rege, wie 

zuvor j; es werden Pagoden, und Klöster gebaut, Mönche zu jedein 
religiösen Feste geladen u.nd„mit"prak<isc)tieh und überflüssigen 
Dingen reich beschenkt, oft- weit über diÄ MitteJ. der Spender, Da 
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diese aber mit immerhin beschränkten Summen einen großen äußeren 
Eindruck erzielen wollen, büßt die Arbeit technisch und künst¬ 
lerisch zusehends ein. Ein schlimmer Übelstand ist, daß man sich 
am seltensten zur Instandsetzung von Kultbauten entschließt, deren 
Stifter gestorben sind — die Verdienstansammlung fürs Jenseits, 
die durch alle solche Werke angestrebt wird, kommt nach der recht 
naiven Volksanschauung lediglich dem Erbauer, nicht dem Erneu¬ 
erer zugute! Und so sinken allerorts Ruinen buddhistischer Prunk¬ 
bauten in den Staub — oft ein viel höheres Alter vortätischend, 
als sie wirklich haben. Man sehe auf Abb. 7, wie ein Btum mit 
seinen Wurzeln eine inmitten des belebten Klosterareals verfallende 
Pagode umklammert — sie mag schwerlich auf mehr als ein paar 
Jahrzehnte zurückblicken. Und selbst in der Umgebung von Man- 
dalay fallen unzählige Klöster aus der Königszeit mit kunst¬ 
vollem Schnitzwerk in Trümmer (Abb. 9). Nicht anders ergeht es 
den Buddha-Figuren, die in manchen Klöstern, sobald die Haupt¬ 
halle überfüllt ist, neuen — leider nicht immer besseren — Bildern 
Platz machen müssen und achtlos in irgend einem Versteck auf¬ 
gestapelt werden. 

Man darf hieraus nicht ohne weiteres auf religiöse Indifferenz 
der Mönche und Laien schließen. Jenen erscheint alles Vergäng¬ 
liche unwesentlich und wertlos; ohne Dank, ohne den Blick zu 
erheben, nehmen sie die Gaben entgegen, und nur auf Umwegen 
wagen sie es, einen persönlichen Wunsch leise anzudeuten. Die 
Laien aber halten ihre religiösen Pflichten mit der Hingabe ihrer 
Spenden für erfüllt; was aus ihnen wird, ficht sie nicht an. Aus 
derselben Stimmung heraus erklärt sich auch, daß den Mönchen 
nicht der Gedanke kommt, Vorteil aus der Überfülle frommer 
Geschenke zu ziehen und etwa Kultgegenstände zu veräußern; 
man empfände dies als schmählichen Wucher. „Man soll den Herrn 
nicht verkaufen“: mit diesen Worten überreichte uns die Tochter 
eines hohen städtischen Beamten eine Buddha-Figur als Geschenk, 
die schon mit anderen Schnitzereien zusammen zum Verkaufe an 
uns bereitgestellt worden war. 

So manches Bildwerk hätten wir uns durch skrupelloses Vorgehen 
verschaffen können; das wäre undankbar gewesen, denn auf allen Ex¬ 
peditionen ward uns ein gastliches Obdach in den für buddhistische 
Pilger bestimmten Rasthäusern nie verwehrt, und nicht selten fanden 
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wir auch in dem würdigen Pongyi einen willigen Helfer für unsere 
Arbeiten, sobald sein Verständnis für ihren Sinn und Zweck geweckt 
werden konnte. Oft wurde ein Kultbild, das eine Typenbereiche¬ 
rung für die Münchener Staatssammlungen bedeutete, uns als 
Gastgeschenk überlassen, wenn wir zusicherten, daß es daheim 
hinter Glas und Riegel wohl gehütet der Volksbildung dienen und 
zur Veranschaulichung des buddhistischen Lehrsystems gezeigt 
werden sollte. Ein bescheidenes Angebinde beim Abschied, etliche 
Kerzen, ein Paar Seidentücher zur Umhüllung von Abschriften 
heiliger Texte u. a. wurden gerne entgegengenommen. Wohltuend 
sticht diese Uneigennützigkeit ab gegen das Gebühren in manchen 
Ceylon-Tempeln, wo man auf den Obolus der Fremden erpicht wartet 
und ihn an Orten wie Kandy unverblümt fordert. Solche Elemente 
sind in Birma höchst seltene Ausnahmen. 

Verantwortungsvoll ist das geistliche Amt nicht, auf dem Mönch 
lastet keine Seelsorgepflicht. Trotzdem steht der Pongyi in einem ge¬ 
wissen inneren Verhältnis zu seiner Gemeinde, und die männliche 
Jugend, die ihre elementare Bildung im Kloster einsaugt, behält 
den Lehrer in dankbarer Erinnerung. Die Dorfältesten besprechen 
mit ihm die Gemeinde-Angelegenheiten, und auch die Frauen holen 
sich oft Rat und Trost im Kloster. Sind sie auch von Unterricht 
und Erziehung dort ausgeschlossen, so steht ihnen doch der Zutritt, 
abgesehen von einigen besonders geweihten Räumen, jederzeit frei. 
Gerade die Birmanin mit ihrem scharfen Verstände und ihrem aus¬ 
gesprochenen rechnerischen Talente ist opferwillig und spenden¬ 
freudig. Wenn die Mönche am frühen Morgen ihren Almosengang 
antreten, finden sie die Frauen schon mit den Speisen zur Fül¬ 
lung ihrer Bettelschalen bereitstehend. Und wenn der helle Klang 
der dreieckigen Schlagplatte ertönt, mit dem sich die zum Ein¬ 
sammeln von Eßvorräten ausziehenden Novizen melden, wird auch 
ihnen die Hausfrau behend die Tragkörbe füllen (Abb. 10). 

An den vier den Mondphasen entsprechenden Feiertagen des 
Monats zieht die Familie zu Kloster und Pagode. Die frommen 
älteren Leute verbringen hier den Tag fastend und halten Andacht 
mit den Pongyi, der Abschnitte des Kanons rezitiert und durch¬ 
spricht (Abb. 11). Besondere Kulthandlungen gibt es nicht, und 

^)Geschr. PhuhkhyT, gespr. Ponji ^großer Ruhm, Titel der Klosteräbte, 
der aber in der Umgangssprache jedem vollordinierten Mönche zugestanden wird. 





Abbildung 10 

?-!nchSigT mit Tragkorben zam Einsamtneln uon Lebensmitteln: der Knabe links schlägt die Klang' 
platte an, Dorf Kaufya um oberen Chindwin. 




Abbildung M 

Päli’Verse rezitierender Mönch in Mandalay. 
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gang ziehen die Frauen mit den vornehmen Speisegefässen zum 
Kloster, um das Beste von Küche und Vorratskammer den Mön¬ 
chen zu bringen (Abb. 12). Im dämmrigen Dunkel der Klosterhalle 
legten sie ihre Gaben vor sich nieder und verrichteten mit dem 
Pongyi ihre Andacht (Abb. 13); die aufsteigende Sonne sendet 
durch die geöffnete Türe ihre Strahlen, die mit ihrem schimmern¬ 
den Licht die stillen Beterinnen überflutet. Im Hintergrund trap¬ 
pelte die Schuljugend herum und freute sich des ungewohnten 
Besuches. Und wenn der Abend sich über das Flußtal senkte und 
auf den Flössen und hinter den Dorfhäusern sich die kleinen 
Bambusflöten vernehmen ließen, auf denen die Liebhaber den be¬ 
gehrten Schönen ihr Ständchen bringen, da klangen auch die silber¬ 
klaren Töne der Bronzeplatte, die zur Abendandacht rief, über die 
wehenden Palmen und über den Fluß. Der letzte Schimmer des 
Tages gleitet in die Klosterhalle, wo reihenweise Männer und 
Frauen knien: einer der älteren Dorfbewohner hat das Vorbeter¬ 
amt übernommen, und mit gedämpften Stimmen fällt der Chor ein. 
Vor den Frauen stehen gefüllte kleine Blumenvasen, die sie von 
Zeit zu Zeit in den gefalteten Händen andachtsversunken empor¬ 
halten (Abb. 14). Schnell sinkt die Tropensonne hinter dem Bambus¬ 
gehölz am Ufer, und stille wandeln die Beter im einbrechenden 
Dunkel ihren Hütten zu. 

Einen ähnlich starken Eindruck erlebten wir in der Stadt Man- 
dalay. Scharen von Wallfahrern zieht die Arakan-Pagode hierher, 
in der eine hochheilige Buddhastatue verehrt wird. In neuerer 
Zeit aber ist noch ein besonderer Anziehungspunkt dazu gekommen. 
Aus dem Bronzebehälter, der im Jahre 1909 im Schutt des großen 
Kanishka-Stüpa unfern Peshawar gefunden wurde, hat man den 
sechskantigen Bergkristall, in dessen Höhlung die Buddhareliquien 
(Knochenfragmente) lagerten, der Arakan-Pagode überwiesen. Sie 
waren zur Zeit unserer Anwesenheit (1911) in einem feuerfesten 
Geldschrank geborgen, der in der Zelle neben dem goldglänzenden 
Riesenbuddha steht, und sollen dort ruhen bis zur Vollendung des 
Tempels, der durch freiwillige Spenden auf dem Wallfahrtshügel 
bei Mandalay errichtet wird. Die Seele dieses Planes ist der Eremit^) 

*) Über Tracht und Lebensführung birmanischer Asketensekten vgl. das 
textlich und illustrativ gleich hervorragende Werk von M. und B. Ferrars 
Burma (London 1901), p. 39. 
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U Kanti (Abb. 15), der ohne seiner Würde viel zu vergeben, j 
eine ungemein rührige, auch finanziell ergiebige Tätigkeit entfaltet. I 

Geeignete Fürsprache ermöglichte es uns, die kostbaren Reli¬ 
quien außerhalb ihres finsteren Gewahrsams zu sehen. Sie wurden 
über den Hof in eine lichte Halle gebracht, und ehrfurchtsvoll 
wurde ihr Träger mit dem goldverzierten Würdeschirm auf seinem 
Wege überdacht. Ihm nach drängten fromme Beter, wie sie zu 
allen Tagesstunden vor dem Heiligtum der Pagode in Lichterglanz 
und Blumenduft auf den Knien liegen. Es wurde ihnen gestattet, 
an der Besichtigung teilzunehmen, und inbrünstig sanken Männer 
und Frauen, Kinder und Nonnen mit Blumengaben vor den Aschen¬ 
brandresten des Erhabenen nieder, die nur einmal im Jahr dem 
Volk in dieser Halle in einem Glasgehäuse zur Verehrung ausgesetzt 
werden. Ein goldener lotusförmiger Aufsatz mit Kuppeldeckel ist zu 
ihrer Aufnahme angefertigt worden; daneben stellte man die Abbil¬ 
dung des Bronzebehälters ^), der in Peshawar geblieben ist (Abb. 16). 

Wir haben eben der Nonnen Erwähnung getan. Sie führen in 
Birma kein durch strenge Ordensvorschriften geregeltes Kloster¬ 
leben und befolgen eine ähnliche Lebensweise wie die außerhalb 
des Klerus stehenden Eremiten und Wanderasketen. Gleich diesen 
tragen sie Gewänder von fahler, rötlichgelber Färbung, in der so 
häufig auch die Büßer und Einsiedler in Vorderindien gesehen 
werden. Das Nonnengewand entspricht der Mönchsrobe: über der 
Lendenbekleidung ein Tuch als Rock um den Unterkörper und ein 
großer Umschlag für den Oberkörper; dazu aber kommt eine 
Jacke. Das Haupthaar ist wie bei den Mönchen kurz geschoren, so 
daß der Fremde leicht glauben kann, einen Mann vor sich zu haben.^) 

Wöchentlich einmal ziehen die Nonnen mit einem Korb oder 
einer großen Schale auf dem Kopf zum Sammeln von Lebensmitteln 
für ihren Unterhalt aus (Abb. 17). ln einzelnen ihrer Klöster wird 
Schulunterricht für Mädchen erteilt, die meisten Nonnen aber sind 
Analphabeten. Wo sie sich in der Nähe von Mönchsklöstern nieder¬ 
lassen, besorgen sie für diese unterwürfig wie die Laienwelt aller- 

*) Er trägt die Reliefgestalten Buddhas, des Königs Kanishka und mehrerer 
Götter; auf dem Deckel Buddha mit zwei Bodhisattva in Vollplastik. Vgl. 
D. B. Spooner, Archaeol. Survey of India, Annual Report 1908—9, p. 38—59. 

Kurt Boeck, Durch Indien ins verschlossene Land Nepal (Leipzig 1903) 
bringt p. 38 das Bild einer Nonne und erklärt es als »Fungi mit silberner 




Abbildung 15 . _ 

a^r Erbinit U Kanti auf d<m WaHfahrtshäni^i tu I^anddlay itut derrt- tvfhibr^, 
Öfdtnihvf in v^r^lOefe^r l^ariarhiit ä Miinch^^uer 

yiuieum für |^öU#rk«n</4 


Abbildung 16 

V€refnran^ t^o» Buddha-Reliquien in der /hJjiän' ^invdA Ma/iJalav 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

The Pali TextSociety’s Pali-En gl ish Dictionary edited 
by T. W. Rhys Davids F. B. A., D. Sc., Ph. D., L. L. D., D. 
Litt, and Williani Stede Ph. D., Part I (A). Published by the 
Pali Text Society, Chipstead, Surrey 1921 — Preis 13 sh. 0 p. 

Nun liegt der erste Teil des von der Pali Text Society heraus¬ 
gegebenen, von Rhys Davids und W. Stede bearbeiteten Pili- 
Wörterbuches vor. Man darf wohl sagen, daß dies seit vielen Jahren 
die wichtigste und bedeutsamste Erscheinung auf dem Gebiet der 
Paliforschung ist. Wer sich mit Palitexten beschäftigt hat — und 
ich betone hier mit Nachdruck, daß jeder, der Ober den Buddhis¬ 
mus schreiben und in wissenschaftlichen Kreisen ernst genommen 
werden will, im stände sein muß, die Päliquellen im Urtext zu 
lesen — der weiß, ein wie dringendes Bedürfnis ein mit den nö¬ 
tigsten Belegstellen versehenes Pili-Wörterbuch war. Childers’ 
Pali-English Dictionary war für seine Zeit eine sehr verdienstvolle 
Leistung. Aber der Sprachstoff, aus dem es schöpfte, war noch 
verhältnismäßig beschränkt. Jetzt liegen, dank der unermüdlichen 
Arbeit der unter Rhys Davids* Leitung stehenden Pali Text 
Society, die wichtigsten Werke der ganzen Pali-Literatur in hand¬ 
lichen Ausgaben vor uns. Sind diese Ausgaben auch nicht alle von 
gleichem Wert und fbhlen auch diese oder jene Werke, wie z. B. 
mehrere von Buddhaghosas großen Kommentaren zum buddhistischen 
Kanon, so kann man doch sagen, daß nunmehr eine Basis geschaffen 
ist, breit genug, um darauf ein neues und umfassenderes Wörter¬ 
buch der Palisprache aufzubauen. Das große Verdienst, dieses Werk 
in Angriff genommen und so weit gefördert zu haben, daß die Vol¬ 
lendung gesichert erscheint, gebührt Rhys Davids, und er mag 
selbst darin eine Krönung seines Lebenswerkes sehen, für die wir 
ihm aufrichtig dankbar sein müssen. Mit gleicher Dankbarkeit ge¬ 
denken wir auch der Mitarbeit Dr. Stede’s, der bei der Sichtung 
und Ordnung des von Rhys Davids gesammelten Materials, bei 
der Ergänzung desselben, namentlich aus den Indices zu den Ein¬ 
zelwerken, und bei der endgültigen Feststellung des Textes in hin¬ 
gebender Weise mitgewirkt hat. Mit Recht wird am Schluß der 
Vorrede hervorgehoben, daß nur der, der mit Arbeiten solcher Art 
vertraut ist, sich eine Vorstellung davon machen kann, welche 
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Geduld und welche Sorgfalt, aber auch was für ein umfassendes 
Wissen solch eine Publikation erfordert. 

Das Pali-Wörterbuch war ursprünglich geplant als ein interna¬ 
tionales Unternehmen, bei dem eine Reihe von Fachgelehrten ver¬ 
schiedener Länder einen oder mehrere Buchstaben hätte bearbeiten 
sollen. Die Leitung des ganzen und die endgültige Redaktion sollte 
in den Händen Rhys-Davids’ und des inzwischen verstorbenen 
trefPlichen Päliforschers Edmund Hardy liegen. Der Tod des 
letzteren hat das Unternehmen zunächst verzögert, der Krieg ihm 
das definitive Ende bereitet. Der Berichterstatter hätte selbst zu 
den Mitarbeitern gezählt Er hat viele Jahre hindurch einen großen 
Teil seiner Arbeitszeit auf die Sammlung von Material verwendet, 
und er wäre wohl in der Lage, aus diesen seinen Sammlungen 
mancherlei Nachträge zu liefern, wozu sich wohl irgend einmal, 
wenn bessere Zeiten kommen, Gelegenheit finden wird. Trotzdem 
begrüße ich das neue Werk mit rückhaltloser Freude und Genug¬ 
tuung. Bei einer weiter gehenden Verteilung der Arbeit, wie sie 
ursprünglich geplant war, wäre schwerlich die gerade bei einem 
Wörterbuch dringend notwendige Gleichmäßigkeit und Einheitlich¬ 
keit, z. B. schon in den Verweisungen von einem Artikel auf den 
andern, erzielt worden. Die Herausgeber des Dictionary der Pali Text 
Society wollen übrigens in* diesem gewissermaßen nur ein proviso¬ 
risches Werk erkennen, dem im Laufe der Zeit der abschließende 
Thesaurus der Palisprache folgen sollte. 

Selbstverständlich werden viele von den Benützem des neuen 
PTSW. sich sagen, daß sie dies oder jenes anders eingerichtet hätten, 
als die Herausgeber getan. Dies darf und wird aber der Wert¬ 
schätzung der geleisteten Arbeit keinen Eintrag tun. Man kann es 
unmöglich jedem recht machen. Ich hätte z. B. verbale Formen 
wie acchecchi nicht in besonderen Artikeln behandelt, sondern nur 
eben aufgeführt und auf das Verbum selbst, hier also auf chindati^ 
verwiesen. Es wäre in diesem Fall das Stellenmaterial geschlossener 
geblieben. Daß die präteritalen Partizipien besonders eingestellt 
sind, ist aber jedenfalls nur zu billigen. Sie nehmen ja vielfach 
eine eigene Bedeutung an, sogar die eines nomen actionis: mata 
„gestorben** heißt auch wie marana „das Sterben, der Tod**. 
Gerade der Buchstabe A gibt naturgemäß Anlaß zu Differenzen 
der Anschauungen. Es kommen hier die zahlreichen Bildungen mit 
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der Negativpartikel a- in Betracht. Die Herausgabe des PTSW. haben 
sich auf den Standpunkt gestellt, die mit a- zusammengesetzten 
Nomina und Adjektiva unter der positiven Form zu bringen, außer 
wenn sie eine neue besondere Bedeutung annehmen oder Anlaß 
za Mißverständnissen gegeben wäre. Natürlich wird man da ver¬ 
schiedener Meinung sein können, und ich betone ausdrücklich, daß 
es wohl keinem Fachmann möglich wäre, zu voller Konsequenz zu 
kommen. Warum aber wird z. B. akiläsu „nicht träge*^ besonders 
aufgeführt? Von einer wirklich neuen Bedeutung kann doch wohl 
nicht gesprochen werden. Es liegt auch nicht der Fall vor, daß nur 
die negative Form in den Texten vorkommt. Das positive kilasa 
steht Vin. 111. 8^. Andrerseits vermißt man zunächst solche termini 
wie akirlyZy akinyaräda, — vadin. Aber man muß da das Urteil 
zurückstellen. Zweifellos finden sich die Nachweise unter kirlya^ 
sobald einmal das Wörterbuch so weit vorliegen wird. Eine beach¬ 
tenswerte Erscheinung ist, daß im Pili das negierende a- sogar 
vor finite Verbalformen tritt: aganhi „er nahm nicht an*^ Ja Co. V. 
135^. Das Wörterbuch weist unter a- auf den Gebrauch hin. Es 
wäre aber hier eine Zusammenstellung aller der von den Heraus¬ 
gebern gefundenen Formen sehr erwünscht gewesen. Ich selbst 
habe mir acht Fälle notiert, außer den vier, die schon Franke 
beigebracht hat, von denen mir aber zwei unsicher zu sein scheinen. 
Zum Schluß ein paar willkürlich herausgegriffene Einzelheiten. Das 
Wort aggala bedeutet, wie ich glaube, nie den die Türe schließen¬ 
den Riegel — das ist aggalasuci — sondern immer nur das die 
Türöffnung verschließende Brett, den Türflügel. Die Verbindung 
mit def Bedeutung „Flicken^^ ist damit gegeben. Bei ahkola{ka)y 
N. eines Baumes, konnte auf skr. ankotUy wofür sich auch ahkola 
geschrieben findet, verwiesen werden. Statt amsavattaka Vin. T. 
204 usw. ist wohl amsavaddhaka zu lesen, und dieses gehört zu 
skr. vardhra — die Etymologie stammt von meiner Frau —; das 
Wort bedeutet also „Schulterriemen“. 

Es ist mir ein Bedürfnis, hier noch einmal den beiden Heraus¬ 
gebern Dank und Anerkennung auszusprechen für die mühevolle 
Arbeit, der sie sich unterzogen haben, und für das reiche Sprach- 
material, das sie uns in solcher Form zur Verfügung stellen. Sie 
haben dadurch der Päliforschung einen nicht hoch genug einzu¬ 
schätzenden Dienst geleistet und allen denen, die sich in Zukunft 
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dem Studium der Sprache des Buddha widmen wollen, die Arbeit 
wesentlich erleichtert. Ich füge daran den Wunsch, daß die weiteren 
Hefte in regelmäßiger Folge erscheinen mögen und das große Werk 
zu baldigem Abschluß gelange. Hoffentlich finden sich auch noch 
hochherzige Freunde der Wissenschaft, welche für die noch fehlen¬ 
den Mittel aufzukommen bereit sind. Wir werden den Lesern un¬ 
serer Zeitschrift über den Fortgang des Werkes regelmäßig berichten. 

TheVisuddhi-Magga of Buddhaghosaed. byC. A. F. 
Rhys Davids, D. Litt., M. A. vol. I, London 1920; vol. II, 
London 1921. — Pali Text Society. XII-}-768 SS. 

Die Grundlage für diese von Mrs. Rhys Davids besorgte 
Ausgabe des Visuddhimagga in lateinischer Umschrift, die sich 
den Publikationen der Pali Text Society würdig anschließt, bilden 
zwei Rangooner und zwei Ceyloner Ausgaben des gleichen Werkes. 
Jene sind von Sayi Pye besorgt und von der P. G. Mundyne Pi- 
taka Press 1909/10 und von der Hanthawaddy Press iU birma¬ 
nischer Schrift 1901 herausgegeben. Von den beiden in Ceylon 
mit singhalesischen Typen gedruckten Ausgaben stammt die eine 
von Buddhadatta (1914), die andere ist im Aufträge der Trustees 
des Hewavitarane Fund veröffentlicht worden. Es ist also kein 
neues textkritisches Material verwertet, die Ausgabe hat aber das 
große Verdienst, daß nunmehr das wichtigste erklärende Werk 
über die Buddhalehre aus dem Altertume der abendländischen 
Gelehrtenwelt in bequemer Form zugänglich gemacht ist. Und daß 
dies Mrs. Rhys Davids durch ihre Edition getan hat, und zwar 
in einer Weise, die überall die kundige Hand erkennen läßt, dafür 
sind wir ihr zu lebhaftem Danke verpflichtet. Ein Index, der 
38 Seiten füllt und ein Verzeichnis der Zitate Buddhaghosas aus 
den kanonischen Schriften und den Milindapanhä enthält, bilden 
den Beschluß des zweiten Bandes. 

Eine Analyse des Visuddhimagga haben schon Carpenter 
und Warren im Journal of the Pali Text Society 1890 und 1891/3 
gegeben. Letzterer hat in seinem „Buddhism in Translations*' auch 
eine Anzahl von kürzeren und längeren Stücken aus dem Werke 
übersetzt. Trotzdem mögen für die Leser unserer Zeitschrift einige 
an der Hand der neuen Ausgabe gegebenen Mitteilungen über den 
reichen Inhalt dieser Encyclopädie der Buddhalehre nicht uner- 
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wünscht sein. Der gesamte Stoff ist nach den drei Gesichtspunkten 
slla «Moral* (Kap. 1, 2), samadhi «Versenkung* (Kap. 3—13) und 
paTia «Erkenntnis* (Kap. 14—23) angeordnet. 

Im 1. Kap. spricht Buddhaghosa von der «Moral* im allgemeinen» 
im 2. (S. 58—83 der Ausg.) von den dhutahga^ den 13 besonderen 
Observanzen, die der Bhikkhu auf sich nehmen kann oder soll. 
Im Abschnitt über die «Versenkung* wird nach der allgemein 
orientierenden Einleitung in Kap. 3 (S. 84 —117) im folgenden 
(S. 118—169) ausführlich vom pathavikasina und im 5. Kap. 
(S. 170—177) summarisch von den übrigen Kasinas gehandelt. Man 
versteht unter den Kasinas bekanntlich gewisse Übungen, die zur 
Herbeiführung der mystischen Versenkung dienen. Den Kasinas 
schließen sich im Visuddhimagga die kammatthana genannten Medi¬ 
tationen an: die zehn Asubhas in Kap. 6 (S. 178—196), die zehn 
Anussatis in 7 und 8 (S. 197—294), die vier Brahmaviharas in 9 
(S. 295—325), die vier Anippas in 10 (S. 326—340), die Ahare 
patikulasännd und das Catudhätuvavatthäna in 11 (S. 341—372). 
Den Beschluß des zweiten Teiles bilden Kap. 12 und 13 (S. 373 bis 
435), die von den übernatürlichen Kräften handeln, deren man in 
der Versenkung teilhaftig wird. Es gehören dazu die zehn magischen 
Fähigkeiten, nämlich die Fähigkeit, eine beliebige Gestalt anzu¬ 
nehmen, durch die Luft zu wandeln usw., ferner das himmlische 
Gehör, das Vermögen andere Gedanken zu lesen, die Erinnerung 
an frühere Existenzen und der Einblick in den Kreislauf des Samsära, 
Der dritte Teil des Werkes wird in Kap. 14 (S. 436—480) durch 
einen Überblick über die Gruppen oder Kategorien der Erkenntnis 
eingeleitet. Im Kap. 15 (S. 481—490) ist von den zwölf AyatanaSj 
den Gebieten der sinnlichen Wahrnehmung und von den achtzehn 
Dfiätus die Rede; in 16 (S. 491—516) von den Begriffen indriya 
und sacca: in 17 (S. 517—586) von der Basis der Erkenntnis, vor 
allem von der Kausalitätsreihe, dem Paiiccasamnppada. In den 
folgenden fünf Kapiteln wird von den VisnddhiSy den «Läuterungen* 
gesprochen, und zwar in 18 (S. 587—597) von der Läuterung der 
«Anschauung* (ditthi) und in 10 (S. 598—605) von der «Über¬ 
windung der Zweifel*. Durch sie wird die nätaparinnä genannte 
Erkenntnisstufe erreicht; die Stufen der flrana- und der pahana- 
parinnä durch das in 20 (S. 606—638) und in 21 (S. 639—671) 
besprochene intuitive Wissen von dem was «Weg und Nichtweg* 
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ist, und vom „Heilspfad*^. Die Läuterung dieses intuitiven Wissens 
selbst, die in den vier bekannten Entwicklungsstufen dessen, „der 
in den Strom (der Heilsentwicklung) eingetreten ist", dessen, „der 
noch einmal ins Dasein zurückkehren wird", dessen, „der nicht 
mehr ins Dasein zurückkehren wird^S und dessen, „der zur Würde 
eines Vollendeten gelangt ist", erfolgt, ist der Gegenstand von 
Kap. 22 (S. 672—697). Das Schlußkapitel 23 (S. 698—710) endlich^ 
spricht von den Segnungen, die aus der „Erkenntnis" hervorgehen. 

Der Text des Visuddhimagga liegt, dank der mühsamen Arbeit 
und der Sorgfalt von Mrs. Rhys Davids, leicht zugänglich vor 
uns. Wer wird uns die Übersetzung schenken? 

The Book of the Kindred Sayings (Samyutta-Nikäya) or Grou- 
ped Suttas. Part I: Kindred Sayings with Verses . . . transl. by 
Mrs. Rhys Davids, M. A., assisted by Süriyagoda Sumangala 
Thera. London o.J. — Pali Text Society Translation Series, No. 
7. - XVI+321 SS. 

Spät erst — das Vorwort des Buches ist vom Juni 1917 datiert — 
ist Mfs. Rhys Davids’ schöne Übersetzung von Band 1 des 
Samyutta Nikäya in meine Hände gelangt. Der Samyutta ist bis¬ 
her, wie ich glaube: zu Unrecht, von den Übersetzern vernach¬ 
lässigt worden. Er ist, da die einzelnen Suttas in ihm nach sach¬ 
lichen Gesichtspunkten zu Gruppen geordnet sind, besonders zur 
Einführung in den dogmatischen Gehalt der ursprünglichen Buddha¬ 
lehre geeignet. Diese Wichtigkeit des Samyutta hat auch den Re¬ 
ferenten selbst bestimmt, eine Übersetzung in Angriff zu nehmen. 
Aber es fehlte ihm der Mut, mit Band I zu beginnen. Sein Plan 
war, ihn zunächst beiseite zu lassen, den Ausgang von Bd. II zu 
nehmen und das erste Buch an den Schluss zu stellen. Das hat 
seinen Grund in den besonderen Schwierigkeiten, welche das An¬ 
fangsbuch enthält. Sie liegen in den vielen Versen, die den Inhalt 
der einzelnen, zuweilen ganz kurzen Prosasuttas zusammenfassen, 
oder die von den Suttas erläutert werden. Das ganze Buchführt daher 
den Titel Sagäthavagga „der Abschnitt mit Versen". Der Übersetzer 
befindet sich da in einem steten Dilemma. Soll er die Verse durch 
Verse in seiner Sprache wiedergeben? In diesem Fall muß natur¬ 
gemäß die philologische Genauigkeit leiden. Auch ist der Inhalt der 
Verse nicht immer in unserem Sinne oder nach unserem Geschmack 
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•poetisch". Oder soll er sich der Prosa bedienen ? Damit entfernt 
er sich natürlich von dem Charakter des Originals, und es kommt 
vor allem der Gegensatz zwischen den prosaischen Teilen der Suttas 
und den metrisch gefaßten nicht zum Ausdruck. 

Ich glaube trotzdem, daß ich mich für die Prosaübersetzung ent¬ 
scheiden würde; vor allem aus dem einfachen Grund, weil ich 
nicht sicher bin, ob es mir gelingen würde, die Stimmung — den 
rosa, wenn ich so sagen darf, — der Paliverse zu treffen. Mrs. 
Rhys Davids hat die metrische Form vorgezogen. Auch sie war, 
wie ihre Bemerkungen im Vorwort zeigen, sich der Schwierigkeiten 
der Aufgabe bewußt. Aber sie hat sie, geschult durch die früher 
schon erschienenen metrischen Übersetzungen der Thera- und The- 
rigathas, mit Glück und Geschmack gelost. So hat sie uns den 
Geist des Originals jedenfalls näher gebracht, als durch eine Prosa¬ 
übersetzung, und wir schulden ihr dafür aufrichtigen Dank. 

Gerade die Verse bieten dem Übersetzer auch rein sprachlich 
oft nicht geringe Schwierigkeit. Es ist daher verständlich, daß ich 
da und dort von Mrs. Rhys Davids’ Auffassung abweichen zu 
müssen glaube, ohne behaupten zu wollen, daß meine eigene An¬ 
sicht mehr ist, als ein Verbesserungsvorschlag. Ich greife ein Bei¬ 
spiel heraus. Der Abschnitt über VangTsa (S. 234 fp.) enthält Verse 
dieses Thera, die auch unter den Theragathäs sich finden. Solche 
Partien sind in unserem Samyuttabuche nicht selten. Sie erfor¬ 
dern natürlich einen Vergleich der Paralleltexte, der sich vielfach 
als fruchtbar erweist. Die ersten Stanzen übersetzt Mrs. Rhys 
Davids so: 

•AlasI that now when I am gone from home 
Into the homeless life, these wanton thoughts 
Sprung from the Dark, should flit about my mind! 

Were high-bom warriors, mighty archers, trained 
In Champion bow-craft, such as never flee, 

A thousand, shooting arrows round about — 

But women!.. . well, for more than those may come, 

Yet shall they never wreck my peace of mind. 

Firmly established in the Norm I stand." 

Hier liest die Übersetzerin jezt am Schlüsse mit der S.-Ausgabe 
dhamme s*amhi patitthito. Sie verbessert damit, was das erste 
Wort betrifft, gewiß richtig die Lesung dhammes' (=-esu)y die sie 
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ihrer früheren Übersetzung »Firmly established in the truths I stand* 
in den Psalms of the Brethren S. 397 zugrunde gelegt hat Ich 
möchte aber noch einen Schritt weiter gehen. Der Commentar 
Buddhaghosa’s (S. 185 der Colomboer Ausgabe) hat die Lesung 
dhamme samhi patitihitam^ auf mam bezogen. Sie wird auch hand¬ 
schriftlich bestätigt Sollten wir nicht bei ihr bleiben? Ich wurde 
meinerseits die ganze Stelle so übersetzen: 

viVlich, der ich fortgezogen bin aus dem Heim ins heim¬ 
lose Leben, überkommen da törichte Gedanken, aus dem 
Dunklen entsprungen! Aber mögen auch edel geborene 
Helden, geübte Pfeilschützen, mit starkem Bogen von allen 
Seiten mich umringen zu tausenden, ohne daß ich entfliehen 
könnte, — ja wenn selbst Frauen, noch mehr an Zahl, heran¬ 
kämen, nimmer werden sie mich zu Fall bringen, mich, der 
ich fest stehe in meiner Lehre.* 

Etwas weiter unten auf S. 186*®= Theragithä 1214 übersetzt Mrs. 
Rhys Davids ^He who from jungly vice has gained the open.* 
Sie liest offenbar sehr ansprechend nibbanatho vanato sa hi bhikkhu 
und verweist auf S. 180*' vane nibbanatho. Ich möchte dem nicht 
entgegentreten, aber auf die Lesung des Kommentars (S. 186*) arato 
aufmerksam machen, was lediglich ein Synonymum zu nibbanatho 
wäre. 

München, Dezember 1921. 

Wilh. Geiger. 

Keur van Werken van Odst-Aziatische Kunst in 
Nederlandsch Bezit; herausgegeben von der „Vereeniging 
van Vrienden der Aziatische Kunst. Uitgaven onder redaktie van T. B. 
Roorda; S’Gravenhage, Martinus Nijhofif, 1920. 

Die Vereinigung der Freunde ostasiatischer Kunst in Holland, 
wurde 1919 gegründet unter dem Vorsitz von Westendorp und 
unter künstlerischer Leitung von T. B. Roorda vom Museum in 
Leiden. Die Leitung der Gesellschaft umfaßt die besten Namen 
von Sammlern oder Wissenschaftlern in Holland: wie Verbürgt, 
Visser, Krom, Duparc, van Erp, May, Rouflfaer, Verbeck, Ijzerman 
u. a. Ein Zeichen schöner Sachlichkeit im Interesse asiatischer 
Kunstförderung. In Deutschland vermissen wir schmerzlich einen 
ähnlichen Zusammenschluß und sollten in diesem Falle von Holland 
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lernen, wie Laien, Sammler, Künstler und Wissenschaftler sich 
einmütig zusammenfinden zu gemeinsamer Arbeit. 

Diesem Zusammenschluß der holländischen Kunstfreunde ver¬ 
danken wir bereits eine schöne Ausstellung, der im nächsten Jahr 
eine zweite folgen soll. Als Ergebnis liegt jetzt eine Publikation 
vor, die die schönsten Stücke der Ausstellung in großen Tafeln 
bringt. Nicht ohne Neid können wir die gewählte und erstklassig 
gedruckte Arbeit betrachten, wenn wir an unsere eigenen Clichöe- 
und Papiemöte denken oder daran wie oft schönstes Material und 
gediegene Arbeit an Belanglosigkeiten verschwendet wird. 

Das Werk ist eine reine Abbildungspublikation; wundervolle 
Einzel tafeln, auf denen, oft in mehreren Ansichten, i. g. 16 Werke 
abgebildet sind. Ohne ein besonderes Thema oder Abgrenzung, 
auch ohne eigentliches Programm, sondern eine Auswahl des Besten 
an Plastik und Malerei aus China, Japan, Siam und Tibet, das sich 
in holländischem Besitz befindet. Allerdings ist gerade dieser Besitz 
in letzter Zeit wesentlich vergrößert worden, vor allem durch die 
Sammlung des Hauses Yi Yüan in Amsterdam. Was darüberhinaus 
in Sammlerkreisen und auch im Handel zur Zeit ist, darüber werde 
ich a. O. demnächst berichten. 

Publikation wie Ausstellung standen unter Redaktion von T. B. 
Roorda, der mit großem Wissen feinstes künstlerisches Qualitäts¬ 
gefühl verbindet. Er hat auch die Einzeltafeln mit kurzen Sach- 
notizen versehen. 

Vollendet schön ist das liegende Jade-Pferd aus China, mit 
großer Vorsicht erst der Yüanzeit zugeschrieben. Freie malerische 
Lebendigkeit vereinigt sich mit knapper Realistik, ohne daß die 
große Form als Träger einer über das Tatsächliche hinauswirkenden 
Idee beeinträchtigt wird. Aus demselben mystisch schönen Material 
des Jade ist noch ein liegender Ochse, der eigenwilliger einem 
gedrungenen, geschlossenen Stil folgt, dabei noch breiter und ver¬ 
haltener im Fluß der Masse, den Ausladungen der wuchtigen Be¬ 
wegung, die dabei doch nicht zur Schwere wird. 

Chinesische figurale Plastik fehlt leider fast ganz. Dafür aber ist 
Japan mit 4 Werken vertreten. Ungemein interessant ist die Ton- 
flgur eines Bodhisattoa, mit Resten einer herrlichen leuchtenden 
alten Bemalung. Das Stück gehört dem Riyks Ethnografish Museum 
in Leiden, wo noch eine andere Statuette, ein Garuda, sich be- 
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findet Sie sind ~ wie Roorda schon betont hat — den Tonsta¬ 
tuetten in der Pagode des Horyuji verwandt, die ich z. T., das 
heißt soweit sie alt sind auch in meiner ,, Buddhistischen Plastik in 
Japan* veröffentlicht habe. Es handelt sich dort um weitläufige 
Szenarien, die u. a. die Disputation zwischen Monju und Yuima 
oder das Parinirvana darstellen und aus einzelnen Tonstatuetten 
zusammengestellt sind. Diese Figuren, die sowohl an realistischer 
Charakteristik von Ausdruck, Haltung und Gebärde als auch gegen¬ 
ständlich durch das japanische Lokalkolorit einzigartig sind, stehen 
außerhalb der Entwickelung und Formgebung der Großplastik. Es 
scheint mir sehr wohl möglich, daß hier die Tradition der chine¬ 
sischen Grabbeigaben in Ton aufgenommen ist, denn die bewußte 
Diesseitigkeit dieser Figuren ist dem damaligen Buddhismus doch 
sehr fremd und fern. Die beiden Figuren in Leiden übertreffen 
die des Horyuji noch an Formbewußtsein und Sensibilität, reichen 
aber auch bereits bis an die Grenze von überfeinerter Spielerei 
und jener Delikatesse, die eine rein geschmackliche Einstellung 
voraussetzt. Die Bodhisattvafigur aber ist in ihrer entzückenden, 
verträumten und etwas mädchenhaften, schlanken Keuschheit von 
hohem Reiz. 

Wie anders ist die Versunkenheit in dem Holzkopf eines Amitbha, 
den ich übrigens früher ansetzen möchte als angegeben; etwa in 
die Fujiwarazeit. Emst und Strenge vereinigen sich hier mit Milde 
und Sanftmut; und zugleich liegt eine gewisse voluntaristische 
Spannung, ja Trauer und Einsamkeit in den Gesichtszügen; die 
Formgebung ist schlicht und einfach und noch sehr konzentriert 
und verinnerlicht. Gerade diese Herrlichkeit und diese plastische 
Behutsamkeit aber läßt die Figur des Dai-nichi-Nyorai (Wairocana) 
vermissen, die ich damit auch erst ins 15. oder 16. Jahrhundert 
setzen möchte. Auf der Auktion Bing war ein nicht unähnliches 
Stück und auch das Museum für ostasiatische Kunst in Cöln 
besitzt verwandte Stücke. Ein reicher Schatz plastischer Ausdrucks¬ 
differenzierung ist hier entfaltet. Körper und Gewand sind sinnlich 
von einander abgesetzt; die Faltengebung raffiniert in ihrer stoff¬ 
lichen Belebtheit und ornamentalen Ruhe. Der Körper zeigt ausge¬ 
prägte Modulation, das Haar ist von rein malerischer Reliefierung; 
das Gesicht wie geprägt, in aller Deutlichkeit und Bestimmtheit; 
aber ohne die große Innerlichkeit der unio mystica personalis. Ein 
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Willensakt voll Konzentration und innerer Bewußtheit — wie etwa 
die Bodhisattva-artigen Mittelfiguren der Prambananreliefs — aber 
nicht mehr die voraussetzungslose Erhabenheit einer früheren, 
rein ideellen Buddhaverkörperung. Man denkt dabei eher an die 
menschliche Kultur des Zen-buddhismus oder auch an die volks¬ 
tümliche Gläubigkeit der Jodo-shu. Jedenfalls ist das Stück — 
wenn es dem 15/16. Jahrhundert zugeschrieben wird — eine hervor¬ 
ragende Arbeit dieser Zeit. 

Einen interessanten seltsam archaisierenden Stil zeigt die Nyo-i-rin 
Kwannon (Cakrawarti Cintamani Awalokitesvara), die in ihrem Typus 
auf frühere Figuren zurückgeht; nicht auf die Chugujifigur aller¬ 
dings, sondern mehr auf die Stücke des 8. Jahrhunderts wie den 
beiden Stücken aus dem Koryuji-Tenmpel, jetzt im Kyoto-Museum. 
Die Arbeit selbst wird etwa aus der Ashikaga-Zeit (oder früher?) 
stammen und verbindet mit der strengeren Gesetzmäßigkeit der älteren 
Zeit eine weichere, flüssige und bewegtere Auffassung. Interessant ist 
auch, daß die Figur die ältere Lacktechnik zu wiederholen scheint. 
Selten ist ein archaisierendes Werk so voller Lebendigkeit und Wärme. 

Von südasiatischer Plastik ist nur Siam vertreten, wohl um durch 
eine Beschränkung auf wesentlich buddhistische Bildwerke den 
Gesamtcharakter der Auswahl zu ^ beruhigen und einheitlicher zu 
fassen. Siam selbst aber ist durch mehrere sehr schöne Stücke 
eindrucksvoll belegt. Das früheste der Stücke dürfte der Steinkopf 
aus Leiden sein; aus weichem vulkanischen Gestein, ganz gelöst 
und frei in der Formbehandlung, dabei zugleich von einem Ernst 
und einer Wucht, die noch von Cambodja herzukommen scheinen — 
wie von einer spielenden Weichheit und Mühelosigkeit, die an die 
herrlichen Statuen des Borobudur erinnert. Vielleicht ist das Stück 
noch der frühen Sukhodhaya Zeit (vor 1350) zuzurechnen, während 
der klare, unglaublich prägnante, helle und königlich geschmückte 
Bodhisattva-Kopf aus Bronze der anschließenden Ayuthia-Periode 
einzureihen ist, was auch durch einen Kopf im Bostonmuseum 
bestätigt wird. Äußerste Beherrschtheit waltet in diesem Kopf; 
die Gesichtsteile sind als plastische Grade hervorgeholt, wodurch 
die weichen und vollen Grundpartien wundervoll vertieft und belebt 
erscheinen. Ein Rhythmus schwingt durch diesen Kopf, der ganz frei 
tönt und doch durch das edle Maß von Ruhe, Einfachheit und 
architektonischer Struktur gesammelt und verdichtet wird. 
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Der späteren Zeit aber schien mir die zwar streng, geschlossen 
und archaisch aufgebauten Figuren des stehenden Dipankara Buddha 
und dess sitzenden Gautama Buddha anzugehören, deren Reduktion 
der plastischen Masse und grüblerische Strenge und Hoheit des 
Ausdrucks aber — mehr im Sinne der Romanik, als vorperikleischer 
oder noch besser gesagt frühetruskischer oder frühägyptischer 
Art aufzufassen ist. Eine Reaktion gegenüber sinnlich plastischer 
Fülle und eine neue Verdichtung, die mehr zur Strenge und 
architektonischem Aufbau und linearer Gesetzmäßigkeit führt und 
einer Reduktion nicht einer vorstellungsreinen Abstraktion ent¬ 
spricht. Ähnlich wie der Wey- und Suikostil, die — wie das auch 
Grosse einmal angedeutet hat — nicht als archaische sondern 
als architektonische Ausdrucksformen zu bezeichnen wären. Es 
wäre zu wünschen, wenn wir endlich einmal eine Bearbeitung der 
in Deutschland reich vertretenen siamesischen Plastik vorliegen 
hätten, eine Aufgabe, die mir selbst sehr am Herzen liegt. Das 
Material von Döhring, von Voretzsch, das jetzt als Leihgabe ans 
Hamburger Museum kommt, die Stücke in den Museen von Berlin» 
München, Hagen und verstreut in Privatbesitz wie Glaser, Küppers» 
Rosenberg würden dazu alle Möglichkeiten geben. 

Die Malerei tritt gegenüber der Plastik etwas in den Hinter- * 
grund. Doch sind schöne Beispiele der späteren hireatischen Malerei 
Japans und als Vertreter der bürgerlichen Kunst ein großer Setz¬ 
schirm im bunten und reichen Tosastil abgebildet. 

Spätestens der frühen Ashikagazeit gehört das Rakanbild an, das 
den Arhat Nakula auf einem Pferde reitend darstellt, während 
neben ihm zwei bekehrte Dämonen stehen. Die Figur des Rakan 
scheint der schönste Teil des Bildes zu sein; in breiter Fläche 
verläuft die Bewegung, der Zug der Linien des Gewandes ist groß¬ 
zügig und beschwingt; das Gesicht von feiner minutiöser Feier¬ 
lichkeit, zu dem die schreckhaft und übertrieben gekennzeichneten 
Dämonen einen vollen Kontrast geben. Das Pferd dagegen hebt 
die Raumlosigkeit der Szenerie durch seine Tiefenbewegung auf; 
auch fallen Pferd und Rakan kompositionell etwas auseinander» 
sodaß der Gesamtrhythmus nicht ganz einheitlich ist. 

Den späteren, auf die Tangzeit zurückgehenden Takumastil ver¬ 
tritt ein Kakemono, das Gwat-ten, (Candra) den Mondgott, darstellt. 
Ein leicht ins Bunte gehender und in den Konturen oft harter» 
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groOfiguriger Stil, repräsentativ und symbolhaft. Die Gottheit, auf 
Wolken und Lotus dahinschreitend, umspielt von wehendem Band¬ 
werk, hält in den Händen die matte Mondscheibe, mit dem Hasen 
darin, letzteres ein altes Motiv, das in den Reliefs der Hanzeit 
schon vorkommt. Schön ist das dahinwehende Schreiten zum Aus¬ 
druck gekommen, diese überwirkliche visionäre Personificierung, 
die in ihren Wurzeln bis auf den Brahmanismus Indiens zurück¬ 
geht. 

Etwas hart und zu überbetont im Zeichnerischen, auch ohne 
eine überlegene kompositionelle Bindung ist das Bild des Amitabha 
mit Kwannon und Seishi. Dafür ist der kindlich märchenhafte, 
etwas miniaturhaft darstellerische Ausdruck vor allem in den 
Bodhisattvafiguren von einem feinem, fast rührendem Reiz: Kwannon 
in Verehrung die Hände gefaltet und Seishi mit einem Lotus- 
kissen in den Händen, das für die heraufsteigende erlöste Seele 
bestimmt ist; beide auf vielen kleinen hellen Wölkchen stehend. 
Ausdruck des volkstümlichen Sukhavati-Buddhismus mit all seiner 
kindlichen Gläubigkeit und Zartheit. 

Ein tibetanisches Bild, voll sehr hoher Qualiät und subtiler Frische 
in den Farben und im Linienspiel, stellt die weiOe Tara dar. Ich 
werde auf dies schöne Bild in anderm Zusammenhänge noch zu 
sprechen kommen. 

Das einzig Bedauerliche an der schönen Publikation ist nur, daO 
sie für uns Deutsche unerschwinglich ist. Ich bin deshalb etwas 
ausführlicher darauf eingegangen. Die Anschauung der Bildwerke 
ist weit über die reine Freude an dieser Kunst, ja unerläßlich für 
den, der in den Geist des Buddhismus einzudringen bestrebt ist. 
Hier werden Sinn und Ausmaß buddhistischer Weltauffassung und 
Empfindens in unverfälschter Anschaulichkeit vor Augen treten 
und ergänzen, was durch mühevolle Übersetzung zugänglich ge¬ 
macht ist. Und so wird er zum Erlebnis dieses Geistes Vordringen 
können. Karl With. 

Hans Morgenthaler „Matahari**. Stimmungsbilder aus dem Malayisch^ 
Siamesischen Dschungel. Mit 24 Federzeichnungen, nach Motiven aus sia« 
mesischen Buddhatempeln, vom Verfasser. 300 S. Verl. Orell Füssli, Zürich. 

Hans Morgenthaler führt uns in diesem Werke mitten hinein ins Reich 
der MalayiscbSiamesischen Sonne. Urwald, Meer, Fluß# und Elefanten# 
reisen — das ganze Wunderland Siam läßt er uns miterleben, dank einer 
grc^en Fülle klar geschauter Bilder. Halbkrank in der fieberschwangeren 
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Sumpfatmosphäre Hinterindiens, monatelang von der Einsamkeit des Wal» 
des, des geheimnisvollen Dschungels umfangen, hängt er seinen Gedanken 
nach und kleidet sie in starke Worte. - 

Nicht nur Indiens Wunder allein schildert uns der Verfasser in packen» 
der Weise, sondern er versteht es vor allem, die Menschen, die er aus dem 
Walddunkel auftauchen läßt, liebevoll zu beleuchten. Morgenthaler hat den 
hübschen Buchschmuck zu seinem Werke selbst beigesteuert und außerdem 
24 Originalzeichnungen nach Motiven aus buddhistischen Tempeln. S. 

C. T. Strauß ,3uddha und seine Lehre**. Leipzig 1921, 46 S. Verlag: Der 
Neue Geist, brosch. Mk. 6.—. 

Unter den kleineren Schriften, die den Buddhismus behandeln, kenne ich 
kaum eine, die in so knapper, übersichtlicher Weise die Lehre des Buddha, 
wie sie uns in den Päli»Texten überliefert ist, darzustellen versteht, wie 
dies kleine Büchlein von Strauß, der selbst längere Zeit auf Ceylon gelebt 
und auch die anderen Heimatländer des Buddhismus persönlich kennen 
gelernt hat. Besonders durch seine Freundschaft mit den bekanntesten 
einheimischen Mönchen war es ihm möglich, die Lehre an Ort und Stelle 
zu studieren. In klarer Weise schildert er uns im ersten Kapitel das Leben 
und die Zeit Buddhas und unterscheidet sich hier von so manchen moder» 
nen Verfassern geistreicher, oft kühner Darstellungen von Buddha und 
seiner Lehre; ohne Übertreibung und mit Sachkenntnis stellt er die Einzel» 
heiten aus des großen Lehrers Leben dar. Im zweiten Kapitel werden uns 
die vier heiligen Wahrheiten mit dem von dem Buddha als Rettung und 
Erlösung aus dem Leiden aufgezeigten edlen achtgliedrigen Pfad, sowie alle 
bekannten Gesetze und Gedanken des südlichen Buddhismus anschaulich 
und recht übersichtlich geschildert. Mit Recht vermeidet es Strauß, im Ge» 
gensatz zu so manchen neuzeitlichen Büchern, in den Nirvänagedanken des 
Buddha einen positiven oder transzendenten Begriff hineinzudeuten, was 
der Buddha bekanntlich selbst abgelehnt hat. Auch die Ethik des Bud» 
dhismus, die Brüderschaft und einige andere Fragen, wie z. B. ob der 
Buddhismus pessimistisch und egoistisch sei,* ob er Wunder zulasse, wie er 
sich zum Staate und zur Gesellschaft steUe u. a., werden in den Schluß» 
kapiteln vom Verfasser behandelt. Ich kann das Büchlein demjenigen, der 
sich über die Lehre des Buddha orientieren will, warm zu empfehlen. S. 

Ferner eingelaufene Bücher und Schriften, 
deren Besprechung Vorbehalten bleibt: 

Dr. Emst Andrea ,J)er geistige Mensch und seine Freiheit**. Ein Führer 
durch die Irrgänge der Gegenwart. 222 S. Verlag von Julius Hoffmann, 
Stuttgart. Inhaltsübersicht; Einführung. Sinn und Ziel des Lebens. 
Erkenntnis, Willenskraft und ihre Steigerung. Ererbte und erworbene 
Eigenschaften. Theosophie. Buddhas Lehre. Freiheit und Naturgesetz. Die 
höheren Kraftquellen des Aufstiegs. Opferfreude und Liebe als Weg zur 
Freiheit. Literaturverzeichnis. 

Julius Dntoit Jätakam. Das Buch der Erzählungen aus früheren Existea« 
zen Buddhas. Aus dem Päli zum ersten Male vollständig ins Deutsche 
übersetzt. Siebenter Band. Enthält Nidänakathä (Einleitende Erzäh» 
lung) und das GenerabRegister für die nun vollständig vorliegenden 7 Bände. 
1921 Thcosophisches Verlagshaus Dr. Hugo Vollrath, Leipzig. 

Haus Much Heimkehr des VoUendeten**. Ein Erlebnis. Adolf Saal 
Verlag Lauenburg. 140 S. Mk. 12.—. 
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Dr. Paul Dahlke. Das Buch Pubbenivasa. Vier buddhistische Wiederge« 
burtsgeschichten (Die Loslösung. Der Absturz. Samsftra. Mdya, die Nonne) 
287 S. Mk. 30.—. Neubuddhistischer Verlag Zehlendorfs West. 

Der Leuchter. Weltanschauung und Lebensgestaltung. Jahrbuch der 
Schule der Weisheit. Herausgegeben von Graf H. Keyserling. Otto Reichl* 
Verlag, Darmstadt. 

Fritz Mauthner JDer letzte Tod des Gautama Buddha**. 3. bis 5. Tausend 
bei Georg Müller, München. 24 Mk. 

Hagenbeck John JPunfundzwanzig Jahre Ceylon**. Bearbeitet und heraus^ 
gegeben von Victor 011 m a n n. 227 S. Mit 32 Tafeln, farbigem Titelbild 
und reichem Buchschmuck. Dresden 1922. Verlag Deutsche Buchwerk« 
Stätten. Preis Mk. 35.—geb. Mk. 40.—Halbleinen Mk. 45.—. 

Hagenbeck John ^Kreuz und quer durch die indische Welt**. Bearbeitet 
und herausgegeben von Victor 011 m a n. 231 S. Mit 31 Bildtafeln, farbig. 
Titelbild und zwei Landkarten. Dresden 1922. Verlag Deutsche Buchwerk« 
Stätten. Preis Mk. 35.—, geb. Mk. 40.—. 

Heuvers Hermann S. J. ^JJer Buddhismus und seine Bedeutung für un« 
sere Zeit**. (Abhandlungen aus Missionskunde und Missionsgeschichte) 
Herausgegeben von Dr. P. I. Luis) 53 S. Preis Mk. 6.—. Aachen 1921. Xa« 
veriusverlag. 

Dr. H. Hofer ^Weltanschauung in Vergangenheit und Gegenwart**,. Eine 
aUgemein verständliche Einführung in die Geistesgeschichte der Menschheit. 
1. Band. Die Weltanschauung der Naturvölker. Die Weltanschauungen der 
orientalischen Völker im Altertum. 184 S. Zeitbücher Verlag in Nürnberg. 

Vom Lebenswerk Rudolf Steiners. Eine Hoffnung neuer Kultur. Mit Bei« 
trägen von Lehrer Michael Bauer Nümberg^Breitbrunn, Prof. Dr. Hermann 
Beckh Beiiin, Dr. jur. Roman Boos Dörnach (Schweiz), Stadtbibliothekar 
Dr. Richard Dedo Breslau, Dozent Dr. Richard Eriksen Kristiania, Haupt« 
Prediger D. Dr. Christian Geyer Nürnberg, Dr. Schwebsch Berlin, Emst 
Uehli Stuttgart, Prof. Dr. Hans Wohlbold München. Herausgegeben von 
Lic. Dr. Friedrich Rittelmeyer Berlin. 11. Auflage. Fünftes bis 
achtes Tausend. 356 S. Mk. 28.—. 1921 bei Chr. Kaiser, Verlagsbuchhand« 
lung München. 

Theodor Lessing verfluchte Kultur** Gedanken über den Gegensatz 
von Leben und Geist (Erweiterung eines Vortrages am 18. März 1921 im 
Verein der Freunde Indischer Weisheit). 45 S. München 1921. C. H. Beck« 
sehe Verlagsbuchhandlung. Mk. 5.—. 

An heiligen Ufern. Archiv für Kultur und Forschung im Orient. Heraus« 
geber Else Marquardsen«Kamphövener. Schriftleitung Georg Leon Les« 
czynski. Schahin Verlag, München, Schellingstraße 39. Herbstheft 1921 
Mk. 6.60. Inhalt: Persische Christuslegenden von Lesezynski. Brahman von 
Paul Eberhardt. Verdunkelung von E. Marquardsen. Der Hammer der 
Torheit, von H. von Glasenapp. Schabur«Schah und Bochara«Schah, von E. 
Marquardsen u. a. 

Otto de Fries „Indien, das Wunderland**. 243 S. Preis Mk. 25.— 13. Auf« 
läge. 11. bis 13. Tausend. Dresden 1921. Carl Reissner. 

Peryt Shou JCWA^NON»SEH**. Die Weltreligion des Neu«Buddhismu8 
und die abendländschen Geistesströmungen. 156 S. ill. Berlin«Pankow. 1921. 
Linser Verlag G. m. b. H. 
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WELTSGHAU 

(Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand.) 

1. Akademische Nachrichten. 

Der neue Dekan der evangelisch^theologischen FakuL 
tät in Wien, Hofrat Professor Dr. Karl Beth hielt am 10. November 
seine Inaugurationsrede über das Thema JDer Buddhismus und die jüngere 
Religionsentwicklung in Indien.** Den ^hluß des äußerst reichhaltigen 
Vortrags, in dem auch d. Brahma Samadsch und Rabindranath 
T a g o r e nicht fehlte, bildeten die folgenden Sätze: „In einem Augen* 
blick, da man bei uns vom »Untergang des Abendlandes* redet und die Zu* 
kunft des Christentums und unseref Kultur erwägt, zeigt sich im fernen 
Morgenland der tiefe Einfluß abendländischen Geistes, derart, daß ein 
Zusammenarbeiten der Religionen und Kulturen des Westens und des 
, Ostens in den Bereich der Möglichkeit rückt. Nicht Rivalinnen sind die 
Religionen widereinander, sondern Genossinnen füreinander, die, jede auf 
ihre Weise, das Höchste dem Menschen zu bieten suchen zur rechten En« 

• gänzung seines Seins, zur wahren Vollendung seines Menschenwesens.** — 

Im Alter von 68 Jahren starb am 24. September der bekannte Sinologe 
und ord. Professor an der Berliner Universität, Dr. J. J. de 
G root. In weiteren Kreisen ist besonders sein „Universismus**, der 
vor drei Jahren erschien (Verein wissenschaftlicher Verleger, Berlin), be* 
kannt geworden. Sein Hauptwerk ist „The religious System of China** 
(6 Bde., Leiden, E. J. Brill). Im ersten Novemberheft der „Ostasiatischen 
Rundschau** widmet ihm Dr. Erich H ä n i s c h einen längeren Nachruf, 
wobei er zu dem Schluß kommt: „Er war eine Persönlichkeit, der man zu* 
getan sein mußte. Daß er, Holländer von Geburt und Herzen, auch als 
echter Deutscher fühlte, was er in guten und schweren Zeiten bewiesen 
hat, das soll ihm nie vergessen sein. Sein Name ist in den Annalen der 
Sinologie verzeichnet unter ihren größten Meistern, und in unserem Herzen 
lebt er fort als der eines edlen treuen Mannes.** — 

n. Die Kultur des Ostens an den deutschen Hochschulen. 

(Verzeichnis der Vorlesungen im Wintersemester 1921/22) 

Berlin. 

(Universität). / 

L ü d e r 8 : Vedische Texte; Mrcchakatika; Indische Inschriften. 

de Groot f (Siehe oben) las über: Kulturgeschichte und Volkskunde 
Chinas. 

Müller: Chinesische Avadäna*Texte. 

HaeniscE: Chinesische Lektüre; Übungen zur Geographie Chinas; 
Mandschu*Texte; Mongolische Grammatik. 

B e c k h : Tibetisch. 

Schmitt: Chinesisch. 

Glasenapp: Sanskrit*Texte; Religionssysteme und Sekten der Inder. 

Nobel: Sanskrit für Anfänger; PalbLektüre. 

(Seminar für orientalische Sprachen) 

Forke: Chinesisch, Lekt. d. Sutra; wissenschaftliche und schöne Li* 
teratur Chinas. 
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Schüler: Chinesisch. 

Glasenapp: Religionssysteme und Sekten der Inder. 
Scharschmidt: Japanisch; Geschichte Japans. 

K i m u r a : Japanisch. 

Hsüeh Shen: Chinesisch. 

Vacha: Hindustani; Guzerati. 

Bonn. 

J a c o b i: Sanskrit. 

Kirfel: Sanskrit; Buddhismus; Pali und Palilektüre. 


Breslau. 

Hillebrandt: Sanskrit; Rituelle Texte. 
Winkler: Altjapanisch. 

Erlangen. 

- V. N e g e 1 e i n : Sanskrit. 

Frankfurt a. M. 

H o r o V i t z : Indien unter englischer Herrschaft. 

P r i n t z : Indische Philosophie; Sanskrit; Bhagavadgita. 

Freiburg L Br. 

L e u m a n n : Sanskrit. 

Gießen. 

Hirt: Sanskrit; Buddhismus. 


Göttingen. 

Duhm: Indische Religionen und Buddhismus. 

A n d r e a e : Turfan^Fragmente. 

Sieg: Sanskrit; Tochar. Übungen. 

Greifswald. 

Zimmer: Taoismus und Konfuzianismus» die geistigen Grundlagen 
der altchinesischen Kultur und Religion. 

Halle a. d. S. 

Hultzsch: Sanskrit; Rigveda; Indische Logik. 

Hamburg. 

Franke: Grundzüge der Chinesischen Philosophie; kanon. Schriften 
des Konfuzianismus. 

F lo r e n z : Schintoist. Ritualliteratur; Japan. Theater» Drama, Komödien 
und Chordramen; Japan. Volksmärchen. 

Schubring: Sanskrit; Mahäbhärata ab Quelle späterer Dichtung; 
Rigveda; buddhist. Text. 

Frankfurter: Siamesisch. 

Hagen: Japanisch. 

Heidelberg. 

L i e b i c h : Sanskrit; Einführung in die indische einheimische Sprach^ 
Wissenschaft. 

Walleser: Chine8.fbuddhist. Texte; Tibetbch. 

Krause : Relig. und philos. Systeme Ostasiens; Chinesisch; Japanisch. 

Jena. 

G1 a u e : Christentum und Buddhismus. 

Cappeiler: Sanskritlektüre. 

S1 o 11 y : Sanskrit. 
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Kiel. 

Schräder: Sanskritgrammatik und «Übungen; Lekt. d. Mudrarak« 
shasa; Sektenwesen und Mönchstum der Hindus; Tibetisch. 

Strauß: Buddhist. Philosophie; Lekt. e. philosoph. Sanskrit«Textes. 

Köln. 

Scheftelowitz: Vergl. Sanskritgrammatik; Sanskrit«, und Pali« 
Übungen. 

Königsberg i. Pr. 

Franke: Sanskritgrammatik; Religion des Veda. 

Leipzig. 

Jeremias: Jesus und Buddha. 

Hertel: Sanskrit; Veda; Visäkhadatta, Mudräräksasa. 

C o n r a d y : Chinesisch; Shu«king; Tso«chuan; Chou«shu; Ostasiat. 
Seminar m. Übungen. 

Gössel: Sanskrit. 

Erkes: Lun«yü; Lao«tse; Chinas relig. Entwicklung. 

Marburg i. H. 

G e 1 d n e r : Sanskrit. 

L i n d e n a u : Buddhist. Urtexte; Sanskritübungen; Sakuntala. 

München. 

Aufhauser: Das Christentum im ostasiatischen Kulturkreis; Chri« 
stentum und Buddhismus im Kampfe um die Völker Asiens. 

Geiger: Sanskrit; arisches Seminar; Rigveda. 

Scherman: Völkerkunde Hochasiens; Buddhismus. 

Münster L W. 

Schmidt: Sanskritgrammatik; Übungen im oriental. Seminar. 

Rostock. 

Herrmann: Konfuzius, Buddha, [Zarathustra, Mohammed]. 

Tübingen. 

Oe hier: Evangel. Missionen Ostasiens; Geist des Chines. Volkes im 
Spiegel neuer Beurteiler. 

Garbe: Sanskit, Grammatik und Lektüre. 

Würzburg. 

Jolly: Das britische Kolonialreich in Indien; Sanskrit (Böhtlingk*8 
Chrestomathie). 


in. Vorträge. 

Dr. Türck sprach am 10. Oktober in der „Armbrust“ zu Weimar über 
„Die Mystik von Buddha bis Goethe“. 

Professor Bosselt sprach am 13. November im Kunstverein zu Mägde« 
bürg über „Indische Plastik“. 

Ingenieur Willfort sprach am 15. November im Festsaal des Ingenieur« und 
Architektenvereins zu Wien über „Land und Leute, Sitten und 
Gebräuche in Turkestan“ unter Vorführung zahlreicher Lichtbil« 
der, wie unter Demonstration moderner Trachten aus Zentralaßien. Das 
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gleiche Thema mit Erklärung der Kleidungsstücke behandelte er in einem 
öffentlichen Vortrag am 21. November. 

Dr. Krahl hielt am 20. November einen Lichtbildervortrag in Halle a. 
d. S. über „EineReisedurch Indien** in der „Loge zu den drei Degen**. 

Hans Lambertz, der Leiter der Ostasienabteilung des Deutschen Aus« 
iand«Institut8, Stuttgart, hält seit dem 16. November jeden Mittwoch 
Nachmittag im Aufträge des Instituts eine Reihe von 11 Lichtbildervor« 
trägen vor den Schülern und Schülerinnen höherer Lehranstalten S t u 11« 
g a r t s im Lindenmuseum über Land und Leute, Religionen, Sitten und 
Gebräuche Chinas und Japans. Dergleiche hielt am 3. November 
einen Lichtbildervortrag in spanischer Sprache in der „Deutsch«Spanischen 
Vereinigung Württembergs“, Stuttgart, über „J a p a n*‘; am 10. November 
sprach er über das gleiche Thema auf dem Schwestemabend der Frei« 
maurerloge „Zu den drei Zedern**, und am 20. November im „Christlichen 
Verein junger Männer** in Gablenberg bei Stuttgart. 

Ludwig Ankenbrand sprach am 29. Oktober im „Evangelischen Volks« 
bund** zu Wangen über „Religionen, Sitten und Gebräuche 
in Indien“, am 4. November in der Ortsgruppe Cannstatt des 
„Württembergischen Freidenker« und Monistenbundes** über „Die heili« 
gen Stätten der drei großen Weltreligionen in Asien** 
(unter besonderer Berücksichtigung des Buddhismus) und am 7. Dezember 
im „Verein für Handelsgeographie** im Saale des Stuttgarter Linden« 
museums über „Die Singhalesen auf Ceylon**, jeweils mit Licht« 
bildern. 

Professor Kümmel und Dr. With sprachen im Laufe des Oktober mehr« 
mals im Erfurter Verein für Kunst und Kunstgewerbe über „Indi« 
sehe“ und „ChincsischeKunst**. 

Rabbiner Dr. Kronheim sprach in der Aula des Gymnasiums zu Biele« 
fe 1 d am 13. November über den „Buddhismus“. Nach der „Westf. 
Ztg.“ vom 14. November sagte der Redner u. a.: „Es gibt eine Wieder« 
Verkörperung, aber keine Unsterblichkeit, keine Seele und keinen Gott. 
Jede Form des Gottesglaubens ist hier abgelehnt, die niedere wie die hohe. 
Eben dies hat freilich dem Buddhismus großen Abbruch getan. Er ist in 
Indien vom Islam und Hinduismus überflutet worden. Und er selber hat 
schließlich den Gottesgedanken wieder eingeführt: Buddha wurde zur 
Gottheit. Er verheißt als höchstes Ziel das Nirwana . . .** 

Geheimrai Lüders, der bekannte Berliner Indologe, sprach vor den Mit« 
gliedern der Berliner Ortsgruppe der Morgenländischen 
Gesellschaft in der Aula der Universität am 26. November über die 
Bedeutung der Funde Steins, v. Lecoq’s, Grünwedels und Pe 1« 
1 i o t s in Ostturkestan für die Erforschung des Buddhismus. 

IV. Zeitungs^ und Zeiischriftenschau. 
a) ZeitungSdAufsäize. 

Döhring, Prof. Dr., „Der Buddhismus in Siam** in „Allg. Thüring. Landes« 
Zeitung**, Weimar, vom 7. Dezember. Döhring schreibt, daß der südliche 
Buddhismus „nirgends so festen Fuß gefaßt und so tief ins Volksbewußtsein 
eingedrungen** sei, wie in Siam. Er nimmt an, daß er bereits zwei Jahr« 
hunderte vor Beginn unserer Zeitrechnung im Gebiet des heutigen Siam 
eingedrungen sei, was sowohl mit der siamesischen, wie mit der ceylonesi« 
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sehen Tradition übereinstimme. „Der Oberpriester des ganzen Landes ist 
stets ein Prinz der königlichen Familie, augenblicklich der Prinz V a j i« 
rian, ein Onkel des Königs.“ Eingehend bespricht er die Toleranz der 
Könige Siams den christlichen Sendboten gegenüber, und bemerkt sodann, 
daß jeder Siamese einschließlich der Prinzen des königlichen Hauses we« 
nigstens einige Tage im Kloster zubringe. „König Mongkut, der 185! 
bis 1868 regierte, ist vor seiner Thronbesteigung achtzehn Jahre lang 
Mönch gewesen. . . . Man kann ihn . . . nur mit dem König Asoka ver» 
gleichen, so viele Tempel und Stupas hat er renovieren und neu errichten 
lassen; während seiner Regierung ist die große Nachblüte buddhistischer 
Tempelkunst in Siam zu verzeichnen. Er beherrschte nicht nur aufs ge« 
naueste die sehr umfangreichen heiligen Schriften der Südbuddhisten, son« 
dem er war auch mit dem Inhalt der Bibel innig vertraut . . .“ Er führte 
auch die alten Ordensregeln in aller Strenge unter den Mönchen wieder ein 
und nannte die Mönche, die sich an diese Ordnung hielten, „Thama« 
jutbhikkhus“ — im Gegensatz zu den Mohanikai^Mönchen. 
„Die Mönche sind ein bedeutender Faktor für die Kultur des Landes, da 
hauptsächlich sie den Unterricht der Jugend leiten und besonders ihrer 
eifrigen Lehrtätigkeit ist es zu danken, daß es in Siam verhältnismäßig 
wenig Analphabeten gibt . . . Jedem Buddhisten ist die Tötung des Lebens 
streng verboten, so Fangen von Fischen und Vögeln und das Jagen von 
Wildpret . . . Die Mönche müssen sogar das Wasser, das sie zum Tee« 
kochen gebrauchen, vorher durch ein feines Sieb gießen . . ., um kleinste 
Lebewesen daraus zu entfernen, die sonst durch das Kochen und Trinken 
des Wassers getötet würden. Ein Buddhist wird das stechende Moskito 
nicht totschlagen, sondern durch einen leichten Hauch verscheuchen. 
Das christliche Gebot der Nächstenliebe wird in Siam praktisch erfüllt. 
In freigebigster Weise werden Arme, Kranke und Krüppel beschenkt und 

gespeist.Nach all dem ist es erklärlich, daß die europäischen Mis« 

sionen, die schon seit vielen Jahrhundert.en dort tätig sind, im allgemeinen 
keinen oder nur geringen Erfolg aufzuweisen haben . . . ., ein echter Sia« 
mese bleibt Buddhist.“ 

Plaut, Dr. Paul, „Der Orient als Symbol“ in „Voss. Ztg.“, Berlin, vom 
16. Oktober. — 

Salzmann, Erich von, ,J>a8 Gralsgebirge“ in „Voss. Ztg.“ Berlin, vom 
3. November. Behandelt den Kongo San in Korea mit seinen Bergklöstem, 
und den Ruhm des Gebirges den es den 53 „Buddhas“ verdankt, die 
dort lebten. 

b) ZeitschriftemÜbersicht 

Die katholischen Missionen (Freiburg i. Br., Herder), 1921/22; Heft 1 
bringt „Das Heldenmädchen von Khanh«hoa“ (aus der letzten Christen« 
Verfolgung in Annam 1858 unter König Tü«dük); „Joseph Lopahong, der 
Laienapostel von Schanghai“, von Alfons Väth, S. J.,; sowie kleinere Auf« 
Sätze und Nachrichten aus Japan und China. Heft 2 enthält nichts von 
Bedeutung über den fernen Osten. — 

Evangelischslutherisches Missionsblatt (Leipzig, 76. Jahrgang, Nm. 10 
und 11; herausgegeben von der Evang.«luth. Mission): „Eine Krisis in der 
Tamulenkirche“; „Indische Mission im Kreuzfeuer moder« 
n e r K r i t i k“, vom Herausgeber, findet seine Fortsetzung. Diesmal wird 
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Graf Keyserlings Reisetagebuch eines Philosophen besprochen. — Weiter* 
hin „Die Tamulenmission im Jahre 1920“ von Bischof D. Dr. Heu man. 
Dazu kleinere Nachrichten aus Indien. — 

Evangelisches Missionsmagazin (Herausgeg. v. Friedrich Würz, 10. Heft 
1921; Evang. Missionsverlag, Stuttgart): „Vom neuen China“ von H. Gieß 
und G. Ludwig. Kleinere Nachrichten aus Indien und China. In einer 
Übersicht ,Aus fremden Zeitschriften“ führt das Blatt aus dem Juliheft 
von „The East and the West“ aus einem Aufsatz über Karma aus der 
Feder des anglikanischen Missionars' J. Paul S. R. Gibson, Ceylon, einen 
Vergleich der buddhistischen mit der christlichen Erlösungslehre an, dem 
wir folgende Stelle entnehmen: „Der Buddhismus, ruhend auf der An* 
nähme der Isolierung des Individuums, setzt ein unerbittliches Gesetz der 
Gerechtigkeit voraus und ist nur befriedigt wenn auch der letzte geschul* 
dete Heller bezahlt ist. Das Christentum geht aus von der Solidarität der 
Menschheit und den Wechselbeziehungen ihrer Glieder. Sein Ideal ist 
Einigung und nicht Isolierung. Es fürchtet sich nicht, in seinen Dienst die 
geheimnisvollen Mächte des Leidens zu zwingen, um die endliche Glücke 
Seligkeit der Menschheit zu erreichen. Es kann nicht ruhen, bis auch das 
letzte Glied im Glutofen des Liebesfeuers geschmiedet ist.“ 

Ostasiatische Rundschau (Deutscher überseedienst G. m. b. H., Berlin 
SW 19). Jahrg. ÜL, Heft 19 bringt einiges über die neue chinesische Reli* 
gion „Tai i chiao“, die darnach „eine Mischung von Buddhismus, Con* 
fucismus, Taoismus und römisch-katholischen Glaubenslehren ist.“ Die 
Hefte 20, 21 und 22 bringen zahlreiche politische Nachrichten, sowie all* 
gemein Wissenswertes über Japan, China, die Philippinen usw. 

Die Tat (Jena) bringt „Das Schicksal“, ein erdachtes Gespräch, von Paul 
Emst. Personen des Gesprächs: Der Brahmane, der deutsche Gelehrte 
und der tragische Dichter. Der Buddhismus wird ebenfalls kurz gestreift. 

V. Kleine Mitteilungen. 

Immer noch hält Rabindranath Tagore in den weitesten Kreisen das 
Interesse für Indien wach — seine Theaterstücke gehen über die deut* 
sehen Bühnen, seine Werke finden reißenden Absatz und in den deutschen 
Blättern erscheinen zahlreiche Aufsätze über ihn: „Steads Review“, Mel¬ 
bourne, berichtet, daß die deutschen Ausgaben von Tagores Werken die 
höchsten Auflageziffem erreicht hätten — selbst in Indien oder England 
ist Tagore nicht so gelesen, wie bei uns. Ende November erschien, von 
Emma und Vasil Skrach übersetzt, Tagores „N ationalismus“ 
in tschechischer Sprache (J. Snajdr, Kladno). — 

Tumulte in Rangoon. Wie die Zeitungen berichten, kam es bei einer 
buddhistischen Festlichkeit Anfang November in Rangoon in der Nähe der 
Shwe Dagon Pagode zu Tumulten, „da die Mönche freien Zutritt zu 
einer Theateraufführung verlangten, der ihnen verwehrt wurde. Die Polizei 
und indische Gurkhas suchten die Mönche und die ihnen beistehende 
Volksmenge, insgesamt etwa 3000 Personen, zu zerstreuen. Ein Birmane 
wurde dabei getötet, 11 Birmanen und zwei Gurkhas erlitten Verletzungen.“ 
Leider ist aus dieser Nachricht nicht recht zu ersehen, worum es sich 
eigentlich handelte. Auf jeden Fall besteht jedoch keineswegs Veran¬ 
lassung, von „Religionskämpfen in Rangoon“ zu sprechen, wie dies die 
„Württemberger 2^itung“ (Stuttgart) tut, oder die Sache „sensationell“ 
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aufzubauschen, wie der „Berliner LokabAnzeiger“ vom 25. November, 
der unter der Überschrift „Boxende Buddhapriester“ eine Schauermär er* 
zählt: „Der Boxkampf zwischen Priestern und Soldaten war der Höhepunkt 
der Revolte. Als die Soldaten sahen, daß sie den rasend gewordenen Budi» 
dhapriestem nicht gewachsen waren, griffen sie zu den Waffen. Das schöne 
Fest zu Ehren Buddhas, des Gottes der Weisheit, endete mit einer Anzahl 
Schwerverletzter . . . — 

Eine Sammlung unter Japans Buddhisten für Deutschland. Der hud* 
dhistische Kinderbildungsverein in Kobe, der buddhistische Verein junger 
Männer in Osaka (unter Führung von Shingonpriestem) und andere bud* 
dhistische Organisationen Japans übergaben dem deutschen Botschafter 
Dr. Sol#, Tokio, den Betrag von 4149,95 Yen (fast 130 000 M.) zugunsten der 
deutschen Kinderhilfe. Das Geld ist dem Kaiserins^Augusta^Viktoria^Haus 
in Berlin bereits zugegangen. Der Sendung lagen einige Briefe kleiner 
japanischer Buddhisten bei, woraus die Weser^Zeitung, Bremen, vom 
20. November, folgende mitteilt: „So schreibt z. B. ein Knabe: „In der 
buddhistischen Lehre heißt es, daß Freund und Feind gleichmäßig behan« 
delt werden müssen. Unsere Religion lehrt uns, daß Kinder, wie ihr, aus 
der Not gerettet werden müssen. Beschämt über den kleinen Betrag, über» 
reichen wir auch hiermit 300 Yen. Wir bitten euch, den kleinen Geldbetrag 
nicht zu tadeln, sondern unser Herz zu verstehen.“ Ein anderer Knabe 
schreibt: „Ich erhalte ab und zu von meinem Großvater und meiner Groß»i 
mutter Taschengeld, welches ich gewöhnlich auf die Sparkasse bringe, 
und welches jetzt 30 Yen beträgt. Dieses Geld möchte ich mit dem Betrag, 
den wir durch unsere Veranstaltung erzielt haben, den notleidenden Kin» 
dem in Deutschland schicken“. 

Eine Kirche aller Konfessionen, in der den Anhängern Buddhas, 
Krischnas, Zoroasters, Moses', Jesus* und anderer „eine Kultstätte bereitet“ 
ist, wird, wie das Stuttgarter Neue Tageblatt “vom 9. Dezember berichtet, 
unweit voii Chicago am Ufer des Michigansees von Anhängern der B a h a i» 
sekte, deren Hauptsitz Akko in Syrien ist, und deren Hauptortsgruppe 
in Deutschland sich in Stuttgart befindet, soeben erbaut.. Sie „steht allen 
Sekten und Religionen offen und ist der unabhängigen Erforschung der 
Wahrheit, der Einheit Gottes und der Einheit der Menschheit, der Har» 
monie von Wissenschaft und Religion, der Förderung einer Universal» 
religion und eines universalen Friedens geweiht.“ Auch die Architektur 
dieses neuartigen Tempels soll eigenartig, sein. — 

,4)cr Unbekannte aus Asien“. Unter dieser Überschrift bringt der „Vor» 
wärts“ vom 30. November einen Bericht über einen Wohltäter der Armen 
in Berlin, der ohne Gegenleistung, ohne Prüfung und ohne nach Namen, 
Religion und dergl. zu fragen, Arbeitslose und Kranke mit Nahrung ver» 
sorgt, und der sich „Unbekannter aus Asien“ nennt. Die Verteilungen 
fanden und finden jeweils in einem Restaurant in Schöneberg statt — der 
Verteiler heißt Sonnenstern, soll aus Litauen stammen und Magneto» 
path von Beruf sein. „Er hat sich offenbar“, wie der „Vorwärts“ schreibt, 
„mit der indischen, bezw. buddhistischen Philosophie . . . beschäftigt 
und nennt . . . Indien als seine Wahlheimat.“ — 

Aus Indien. Ende Oktober trat der Prinz of Wales seine große In» 
dienreise an, die über Indien, Ceylon, Birma und die Malaienstaaten bis 
nach Japan führen soll. Die Berichte, die uns über seinen Empfang in Indien 
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seither erreichten,' lauten nicht sehr freundlich; so soll beispeilsweise in 
Bombay bei der Ankunft des Prinzen von den Anhängern G a n d h i ’s 
ein riesiges Opferfeuer von englischen Waren, besonders Stoffen und Klei« 
dungsstücken abgebrannt worden sein. Gandhi wird heute neben den 
Brüdern Ali und Rabindra Nath Tagore in Europa von allen Indem am 
meisten genannt — aber während Tagore in Indien nur einer kleinen 
Anzahl GebUdeter bekannt zu sein scheint, sind die Ali und Gandhi in 
aller Munde. Gandhi, der Jina, scheint durch seine ausgezeichnet organi« 
sierte passive Resistenz, die dem indischen Wesen am meisten entspricht, 
der wahre Volksheld Indiens werden zu wollen, wenn er es nicht schon ist! 
— Mit dem Abschluß eines „Freundschaftsvertrages'* zwischen England 
und Afghanistan, der am 22. November in Kabul stattfand, fanden 
mancherlei schwierige Probleme, die der Sieg der Afghanen 1919 aufs 
neue auf rollte, ihre Lösung. England mußte die völlige Unabhängigkeit 
Afghanistans anerkennen, die freie Waffeneinfuhr durch Indien gestatten 
und die Regelung der auswärtigen Beziehungen den Afghanen selbst über« 
lassen. Die Gesandten für Kabul und London sind inzwischen ernannt 
worden. Afghanistan hat mit Angora und Rußland Verträge geschlossen; 
der Emir hat den ehern, türkischen Oberkommandierenden der Sinaifront, 
D j e ma 1 Pascha, zum Kriegsminister ernannt; und zum Frühjahr ist 
eine Zusammenkunft des Emirs mit der persischen und türkischen Re« 
gierung in Angora geplant. — 

VI. Ausführliche Besprechungen buddhistischer und verwandter 
Werke in anderen Blättern. 

Zahlreiche Blätter bringen anläßlich der dreibändigen Neuausgabe der 
„Mittleren Sammlung der Reden Gotamo Buddhos" von Karl Eugen 
N e u m a n n (R. Piper & Co., München) ausführliche Besprechungen dieses 
Werkes; so die „Presse“, Prag, von Franz Blei, d. „Hamburger Corres« 
pondent“ von Albert Ehrenstein usw. — 

Zu längeren oder kürzeren Auszügen, zu eingehenden Besprechungen, 
sowie zu Aufsätzen über den Buddhismus und den Lamaismus gab Sven 
H e d i n s neues Werk „Tsangpo Lamas Wallfahrt. Die Pilger“ (Brockhaus, 
Leipzig) den Zeitungen und Zeitschriften in den letzten Monaten Ver« 
anlassung. 

O. N a c h o d bespricht in der Nummer 46 des „Literarischen 
Zentralblatts“ ausführlich die 2. Auflage von Karl With, 
dhistische Plastik in Japan“ (Wien 1920, Schrott & Co.). 

Kurt Schmid bespricht im „Leipziger Tageblatt“ vom 15. 
Oktober Johannes Hertel’s „Weisheit der Upanischaden“. — 

Dr. RobertDrill gibt in dem Artikel „West»östliches“ in der „Frank« 
furter Zeitung“ vom 13. November eine eingehende Würdigung des Werkes 
»3^1iglonssoziologie“ von Max Weber, dessen 2. Band (VII u. 378 S.) dem 
Hinduismus und Buddhismus gewidmet ist. — 

VH. Neuerschienehe Bücher zur Kunde des fernen Ostens.*) 

Hedin, Sven, Tsangpo Lamas Wiallfahrt Die PUger. Leipzig 1921, A. 
Brockhaus. 

Francke, Herrn., Dr„ Durch Zentralasien in die indische Gefangenschaft 
172 S., ill., 8®, Hermhut 1921, Missionsbuchhandlung. 

Coblitz, Wilhelm, Die Pagode. Berlin«Wilmersdorf 1921. Hermann Paetel, 
Verlag, G. m. b. H. (Reiseerinnerungen aus Indien, China, Japan etc.) 
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Deufisen, Dr. Paul, (Übers.), Die Geheimlehre des Veda. Ausgew. Texte 
d. Upanis^ds, aus dem Sanskrit. Neue 6. Auflage, XXIV und 221 S., 8*, 

Leipzig 1921, F. A. Brockhaus. 

Krause, Dr. F. E. A., Ostasien; Die Fragen des fernen Ostens. München 

1921, Dr. Franz A. Pfeiffer & Co., Verlag. 

Hedin, Sven, Drei Jahre im innersten Asien. Neue Auflage, 11.—15. 
Tausend. „Wissenschaftliche Volksbücher**, Braunschweig 1921, Georg 
Westermann. 

Neumann, Karl Eugen, Aus den Reden Gotamo Buddhos. Leipzig 1921, 
Ph. Reclam jun., Kl. 8*, Reclams Universal«Bibliothek Nr. 6245. 

(ln Reclams UniversabBibliothek haben damit nun endlich neben Arnolds 
„Leuchte Asiens** und Rhys Davids „Buddhismus** auch die „Reden Bud* 
dhas** in Neumann’scher Übersetzung einen Platz gefunden!) 

Amann, G., Kulturgegensätze zwischen EUiropa und China. Ein Ver« 
ständigungsversuch. 50 S., gr. 8®, Berlin 1921, M. Krayn. 

Garbe, Rieh., Die Bhagavadgftd. 2. A u f 1 a g e, Leipzig 1921, H. HaesseL 

Cohn, William, Die altbuddhistische Malerei Japans. 12 S., 20 S. Abb., 
kl. 8®, „Bibliothek der Kunstgeschichte**, herausgeg. v. Hans Ticke. Bd. 13; 
Leipzig 1921, E. A. Seemann. 

Keith, A„ Berriedale, The Karma^Mimimsa. Oxford, Univ. Press„ 8*, 
Heritage of India Series. 

Holthe tot Echten, R. O. van, Reincamatie. Historische, ethische, wijsbe« 
geerige en wetenschappelijke beschouwing. Bussum^ C. A. J. van Dis« 
hoeck. 8®. 

Kroll, Adolf, Das denkende AIL 42 S., 8®, Zeitz 1921, Sis^Verlag. 

(„Ein allgemeinverständlicher Beitrag zur Philosophie des Bewußten. 
Vom buddhistischen Nirwana«Irrtumin der german.^deutschen 
Weltanschauung bei Schopenhauer, Rieh. Wagner, Ed. v. Hartmann und seine 
Richtigstellung auf der Grundlage der eddischen Lehre von der Unsterb« 
lichkeit und Unzerstörbarkeit des Geistes. Ein Versuch, unter Zuhilfe« 
nähme jetztzeitlicher Naturwissenschaftserkenntnisse.**) — 

Dutoit, Dr. Julius. Jätakam, Das Buch der Erzählungen aus früheren 
Existenzen Buddhas. Aus d. Pali zum 1. Male vollst. ins Deutsche übersetzt. 
Bd. 7.; Leipzig 1921, Theos. Verlagshaus, Dr. Hugo Vollrath. 8®; IV, 298 S. 

Overbeck, v., (Übers.), Hikayal Hang Tuah. Bd. 7/8 der Meisterwerke 
oriental. Literatur. Georg Müller, München 1921. 

Grierson, Sir George Abraham, Linquistic Survey of India vol. IX: Indo« 
Aryan Family. Central group. Port 4: Specimens of the Pahäri languages 
and Gujurf. Calcutta: Superint. Government Printing. 4®. 

Vaswani, T. L.: The secret of Asia. Essays on the spirit of Asian 
culture. Madras, Ganesh. 

Dahlke, Dr. Paul (Übers.), Buddha, Auswahl aus dem Palikanon (Aus: 
„Die Bibeln der Völker**). Berlin 1921, Brandus'sche Verlagsbuchhandlung. 

Abegg, Der Petrakalpa^ des Garuda«Purana. Vereinigung Wissenschaft« 
lieber Verleger Walter de Gruyter & Co., Berlin 1921; X, 272 Seiten, 8®. 
(Naunidhiräma’s Säroddhära; Eine Darstellung des hinduistischen Toten« 
Iniltus und Jenseitsglaubens.) 

(Fortsetzung folgt in n&chster Nummer.) 
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Buddha und Mahivira, die beiden 
indischen Religionsstifter 


Von Ernst Leumann 


(Fortsetzung von Heft 1/3) 


3. Pratyekabuddha und Buddha 

Also Mabävira ist auf angestrengteste Arbeit an sich selbst 
ausgegangen, er war nicht bloß Mönch, sondern zugleich Asket. 
Dagegen Buddha, als er sich zurechtgefunden hatte, war nicht 
mehr Asket, sondern Mönch mit dem Streben nach einer muster¬ 
haften Lebensbetätigung. Der eine hatte so sein Ziel in sich, der 
andere in der Allgemeinheit, und eben darum, weil Buddha über 
das Eigenziel hinauswuchs und sein Ziel in der Allgemeinheit fand 
darum ist er der Größere, der Erhabenere, derjenige, der allein 
von den beiden in unserer Schätzung an die Seite von Christus tritt. 

Der große Unterschied, auf den wir da stoßen, prägt sich noch 
in allerlei Einzelzfigen aus, — in EinzelzQgen, von denen wir nun 
die wesentlichsten verfolgen wollen. Buddha kommt in seinem 
Blick aufs Allgemeine oder genauer in seinem innerlichsten Emp¬ 
finden, daß der Mensch nicht für sich, sondern fürs Ganze 
da sei, zur Pflicht der Selbsthingabe zum Besten Anderer, 
zur Pflicht der Selbstaufopferung für Alle; das scheidet seine 
Religion völlig und deutlichst von derjenigen Mahivira’s: dort das 
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Höchste die SelbstbeZähmung, hier das Höchste die Selbstauf¬ 
opferung. Und auch noch in zwei andern Ausdrücken tritt dieser 
große Gegensatz zutage, in den Wörtern Pratyeka-Buddha und 
Buddha: Pratyeka-Buddha heißt „der Weise für sich", Buddha 
„der Weise schlechthin" d. h. der Weise für Alle. Ersteres ist 
der einsiedlerisch lebende Weise, der sich mit der Sorge um sein 
eigenes Seelenheil zufrieden gibt, letzteres ist der ins Volk tre¬ 
tende Weise, der durch Lehre und Beispiel das Seelenheil Aller 
fördern will. Es bezieht sich nun freilich der Ausdruck Pratyeka- 
Buddha ,der einsiedlerische Weise^ niclft auf Mahavira; denn auch 
MahavTra hat sich an die Allgemeinheit gewandt, hat wie Buddha 
eine Anzahl Jünger um sich gehabt und hat eine Ordensgemein¬ 
schaft gegründet, die immer mehr an Ausdehnung gewann, die 
zwar keine Missionen über die Grenzen Indiens hinaussandte, aber 
doch in Indien selber bis auf die Gegenwart lebenskräftig geblieben 
ist. Also Mahävira war nicht das, was unter einem Pratyekabuddha 
verstanden wurde; vielmehr galten als Pratyeka-Buddha’s nur die 
wirklich für sich lebenden Weisen, die keine Lehre verkündeten* 
keinen Anhang sammelten, keine Schule bildeten, — Leute, die 
auch keiner Schule angehörten, sondern die von sich aus durch 
ein eigenes Erlebnis, nicht durch eine Bekehrung auf weltflüchtige 
Gedanken gekommen waren und sich nun einem asketischen Leben 
widmeten. Ja, aber obschon also Mahävira höher als ein Pratyeka- 
Buddha eingeschätzt war, hatte er doch mit dem Wesen eines 
solchen das gemein, daß er sich recht sehr mit sich selbst be¬ 
schäftigte und auch seinen Anhängern dieses Für-sich-sein zur 
Pflicht machte. Er stand also sozHsagen auf der Linie zwischen 
einem Buddha und einem Pratyeka-Buddha. Er wareine zurück¬ 
haltende, Buddha eine offene Natur. Mahävira mied den 
Umgang mit Menschen, Buddha pflegte ihn. Dieser Gegensatz 
kommt teils darin zum Ausdruck, daß Buddha mit den Seinigen 
gelegentlich sich zu einer Mahlzeit ein laden ließ, was Mahävira 
als ein unerhörtes Paktieren mit dem Weltleben empfand. Teils 
aber und bedeutsamer zeigt sich jener Gegensatz darin, daß 
Buddha auf seinen Wanderungen den und jenen ansprach und mit 
gewandtem Eingehen auf seine Lebensansichten und Lebensgewohn¬ 
heiten in allgemein- erzieherischem und erhebendem Sinne auf ihn 
einwirkte. Auf eine solche Tätigkeit allgemeinster Seelsorge hätte 
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der Asket Mahavlra bei seiner Menschenscheu nie verfallen kön¬ 
nen ; es kam nicht vor, daß er Jemanden aufsuchte, um ihn geist¬ 
lich zu belehren und zu beraten, und wenn allenfalls Jemand einer 
religiösen Unterhaltung wegen zu ihm kam, dann hat er kaum 
auf die Gedankengänge des Besuchers sich einzurichten ge¬ 
wußt, sondern einfach in starrer Darlegung seiner eigenen Lehren 
eine strenge Antwort erteilt. 

Buddha’s eigene Art in diesen Dingen tritt aus zahlreichen 
Erzählungen hervor, die über ihn berichtet werden. Ich greife die¬ 
jenige heraus, die den Titel ,Schakal-Unterweisung^ führt. Gemeint 
ist die Unterweisung eines Mannes namens ,Schakal% 
eines Mannes, der bei uns, weil die Inder dem Schakal die Rolle 
unseres Fuchses zuteilen, den Namen ,Fuchs^ geführt haben würde. 
Dieser Mann war übrigens ein Hausbesitzer, also nach unserm 
Sprachgebrauch genau genommen nicht einfach ,ein Mann namens 
FuchsS sondern ,ein Herr Fuchs*. Doch tut der Name hier nichts 
zur Sache; es muß nur davon gesprochen werden, weil unsere 
Erzählung nach ihm benannt ist. Unser Hausbesitzer war in brah- 
manischen Anschauungen und Gewohnheiten aufgewachsen, wo die 
alte Naturverehrung unter Anderm in der Weise fortlebte, daß 
manche Leute nach den verschiedenen Himmelsrichtungen eine An¬ 
dacht, die der ganzen Natur gelten sollte, verrichteten: teils mach¬ 
ten sie dabei eine bloße Verbeugung, teils sprachen sie zugleich 
eine bezügliche Formel, teils brachten sie nach den einzelnen 
Richtungen hin eine kleine Wasserspende dar; Leute der dritten 
Art werden im Jaina-Kanon unter dem Namen Dlsa-pokkhiya 
öfter erwähnt. Unser Hausbesitzer pflegte die erste Art der Na¬ 
turverehrung: mit gelöstem Haar und nassem Gewand (mit diesem 
Gewand vielleicht an die Wasserspende erinnernd) verbeugte er 
sich in der Morgenfrühe mit gefalteten Händen zunächst viermal 
gen Osten, dann gen Süden, gen Westen, gen Norden, endlich 
neigte er ebenso sein Haupt viermal dem Zenith und viermal dem 
Nadir zui So rechnen die Inder von alters her im Allgemeinen 
mit sechs oder auch mit zehn Himmelsrichtungen, indem zu 
unsem vier oder acht Richtungen immernoch Oben und Unten 
hinzukommt. Als Buddha an dem Hause unseres Naturanbeters, 
wie er eben seine Morgenandacht verrichtete, vorbeikam, da trat 
er zu ihm und fragte ihn, warum er diese Zeremonie vollziehe. 
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»Ich vollziehe sie — antwortete er —, weil mein Vater mich so 
gelehrt hat und weil ich die Weisung meines Vaters ehre und 
hochhalte." Buddha wußte, daß mit solchem Naturkultus sich zu¬ 
gleich die Vorstellung verbinde, es könne dadurch Unheil, das von 
der Natur drohe, abgewandt werden, und so sagte er, der beste 
Schutz im menschlichen Dasein werde erreicht durch Verrichtungen, 
die sechs ganz andere Ziele als die Himmelsrichtungen ins Auge 
fassen. Die sechs besseren Ziele seien die Eltern anstelle des 
Ostens, die Lehref' anstelle des Südens, Frau und Kinder 
anstelle des Westens, Freunde und Verwandte anstelle des 
Nordens, Mönche und Brahmanen d. h. die Geistlichen 
anstelle des Zeniths und das Hausgesinde anstelle des Nadirs. 
So weiß Buddha auf die Vorstellungen des in altväterischer Na¬ 
turreligion befangenen Hausbesitzers einzugehen und weiß sie im 
Sinne seiner eigenen Menschheitsreligion umzudeuten. Ja, er führt, 
wie unsere Erzählung weiter schildert, die Umdeutung vollständig 
durch und gründet auf die sechs neuen Ziele eine ganze Pflich¬ 
tenlehre. Dabei fügt er noch den neuen Gedanken der Gegen¬ 
seitigkeit bei: 


nicht bloß seien die Kinder ihren Eltern verpflichtet, 
sondern auch die Eltern ihren Kindern, 
nicht bloß die Schüler den Lehrern, 

sondern auch die Lehrer den Schülern, 
nicht bloß der Mann der Frau, 

sondern auch die Frau dem Manne, 
nicht bloß der Mann den Freunden, 

sondern auch die Freunde dem Manne, 
nicht bloß die Herren den Dienern, 

sondern auch die Diener den Herren, 
nicht bloß die Weltlichen den Geistlichen, 

sondern auch die Geistlichen den Weltlichen. 


Und jedes der sechs Doppelziele, die sich so ergeben, wird 
sodann von Buddha — in lehrhafter Gleichmäßigkeit, die dem 
Gedächtnis und dem Verständnis zu Hülfe kommen will — fünf¬ 
fach gegliedert, womit ein recht übersichtliches System von sechs- 
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ma^zehn Pflichten hergestellt und gewonnen ist. Probeweise 
sei hier nur die erste Dekade von Pflichten mitgeteilt: 

Die Eltern mfissen ihre Kinder 

1. zuruckhalten vom Bösen, 

2. anleiten zum Guten, 

3. unterrichten lassen, 

4. verheiraten, 

5. ihnen ein Erbe hinterlassen. 

Das Kind soll daher denken 

6. ich werde sie unterstützen, die mich unterstützt haben, 

7. ich werde den Familienpflichten, die auf mir ruhen, genügen, 

8. ich werde das Eigentum der Eltern bewahren, 

9. ich werde mich selbst würdig beweisen, ihr Erbe zu werden, 

10. wenn sie hingeschieden sind, werde ich ihr Gedächtnis ehren. 


Es ist also in der Hauptsache eine Laienmoral, die in un¬ 
serer Erzählung verkündet wird, eine Moral für Leute weltlichen 
Standes. Dagegen wäre der edle achtteilige Pfad, von dem wir ge¬ 
sprochen haben, alseine allgemeine Moral zu bezeichnen, als 
eine Moral, die gleichmäßig auf Mönche wie auf Laien anwendbar 
ist. Der Geist aber ist beidenorts derselbe; auch in der neuen 
Klassiflkation spüren wir wieder den Hauch des Wortes Samyak 
,recht, richtig, gut': sie will, daß die menschlichen Beziehungen 
in gegenseitiger Rücksichtnahme richtig, ordentlich, normal 
seien. 


4. Schonung uad Mitleid 

Wir kamen auf die mitgeteilte Erzählung und die in ihr ent¬ 
haltene Pflichtenlehre zu sprechen, indem wir den Gegensatz ver¬ 
folgten, der zwischen den beiden großen Persönlichkeiten Mahi- 
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vlra und Buddha bestand. Beim einen fanden wir Askese h. 
,die Abtötung des Fleisches^ beim andern das Samyak d. h. ,die 
rechte Art, die Musterhaftigkeit', beim einenSelbstZähmung, beim 
andern Selbstaufopferung, beim einen Zurückhaltung und Men¬ 
schenscheu, beim andern Offenheit und Menschenfreundlichkeit. Wir 
können bei jedem der Beiden noch ein Letztes finden, das seinen 
Charakter vollends beleuchtet. Von MahävTra wird immer und 
immer wieder als oberstes Gebot die a-himsa ,das Nichtverletzen 
lebender Wesen' gefordert. Sein Verhältnis zur Welt der Geschöpfe, 
zu Mensch und Tier, gipfelt so im Begriff der Schonung, der 
Rücksichtnahme. Dagegen läßt sich der Grundzug von Buddha’s 
Wesen in der seine Selbstaufopferung bedingenden Eigenschaft, in 
Mitleid oder Teilnahme, erfassen. Diese Ausdrücke greifen 
an die Wurzel der beiden Religionssysteme; in ihnen kommt der 
eigentliche Fortschritt, den Buddha über Mahavira hinaus getan 
hat, zur lebendigsten Ausprägung: anstelle von Schonung oder 
Rücksicht erscheint bei ihm Teilnahme oder Mitleid. Mit 
dem Herausheben dieser Begriffe gewinnen wir auch das richtige 
Verhältnis, in dem unsere beiden indischen Religionen zum Chri¬ 
stentum stehen. Im Christentum ist ein abermaliger Fortschritt zu 
erkennen; da heißt das Oberste nicht Mitleid oder Teilnahme, 
sondern Liebe. 

Die Ideen der Schonung und des Mitleids sind nun in den 
beiden indischen Religionssystemen tief verankert, und wir wollen 
jetzt auch dieser Verankerung nachgehen. 

,Du sollst nicht töten' war natürlich in Indien von alter Zeit 
her ein oberstes Gebot. Aber erst mit der Herausbildung pantheisti- 
scher Gedanken und mit dem Aufkommen der Seelenwanderungs¬ 
phantasien ergab es sich, daß das Gebot sich allmählich dahin er¬ 
weiterte, daß auch die Tötung von Tieren für unrecht empfunden 
wurde, hatten doch die Tiere Teil an der Allbeseelung und mochten 
doch in ihnen Menschenseelen verkörpert sein. Zw^r die Tötung 
von Opfertieren war durch die altüberlieferte Religionsubung 
des Brahmanentums geheiligt, aber selbst dieses im Dienste der 
Götter vollzogene Tun ward mehr und mehr als Untat empfunden 
und hat einerseits die allgemeine Ehrfurcht vor der brahmanischen 
Religion untergraben, andererseits sie selbst da und dort zu Mil¬ 
derungen der Opferpfiicht, zur Ersetzung von Tieropfem durch 
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Naturalienopfer veranlaßt. Bei Mahävlra und Buddha erscheint nun 
selbstverständlich unser Gebot an erster Stelle in der Reihe ihrer 
Gebote, und ebenso selbstverständlich erscheint es da in der ver- 
scfalrften Form, die auch das Leben der Tiere durchaus geschont 
wissen will. Und genau so erscheint das Gebot auch bereits bei 
einem früheren Hauptvertreter der mönchischen Lebensweise, 
den wir hier vorübergehend in den Kreis unserer Betrachtung 
hereinziehen wollen. Dieser frühere Gründer einer Mönchsgenos¬ 
senschaft hieß Pärsva, und seine Anhänger nannte man darnach 
,Pirsya-Abk5mmlinge‘ (PärsväpaiyJyäh). Es scheint, daß dieser Pärsva 
schon, als MahävTra auftrat, verstorben war; aber sein Orden be¬ 
stand noch, vermischte sich indessen wohl bald mit Mahävira’s 
eigener Anhängerschaft. Mahävlra selbst betrachtete sich nämlich 
als denjenigen, der in die Fußstapfen Pärsva’s getreten war und 
der dessen Lehre weiter ausbildete und vervollkommnete. Gerade 
in der Festsetzung der Gebote knüpfte er an ihn an und ging 
er über ihn hinaus. Pärsva hatte deren vier aufgestellt, Mahävlra 
Sgte ein fünftes Gebot hinzu, und auch Buddha^ forderte von 
den Seinigen die Befolgung von fünf Geboten. Im Einzelnen aber 
zeigen sich da gewisse Unterschiede. 

Pirsva’s vier Gebote waren: 

1. sawao panäivayäo veramanam ,das Ablassen von jeder Tötung 
von Lebewesens 

2. sawao mu^a-vayao veramatmm ,das Ablassen von jeder lüg¬ 
nerischen RedeS 

3. sawao adinn*adanäo veramanam ,das Ablassen von jedem 
Nehmen von Dingen, die einem nicht gegeben werden^ 

4. sawao bahiddhä-dänäo veramanam ,das Ablassen von jedem 
äußerlichen Geben* (was Besitzlosigkeit voraussetzt). 

,Das äußerliche Geben* (bahiddhä-dS^a) ist anscheinend ein decenter 
Ausdruck für die ,Paarung* (das Abgeben von Samen), während gleich¬ 
zeitig ,das Ablassen von äußerlichem Geben*, in allgemeinem Sinne 
versunden, Besitzlosigkeit voraussetzen würde. So entspräche das 
vierte Gebot Parsva’s eigentlich nicht bloß dem vierten, sondern auch 
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dem fünften Gebote MahavTre’s. Das Ist in der Tat die Meinung der 
jinistischen Tradition. — Die ganze Liste von Pärsva’s Geboten hieß 
der cSuj-jäma (skt. catar-yäma, wofür die Brahmanen catur^niyama 
gesagt haben würden). Buddha oder wenigstens die buddhistische Über¬ 
lieferung^ wie sie im Sämannaphala-sutta vorliegt, ist der Meinung, 
Mahavlra sei bei Parsva’s cäuj^jäma (in buddhistischer Sprache cätu~ 
yäma) stehen geblieben; das trifft wohl selbst für MahavTra’s jüngere 
Jahre nicht zu, weil jede bezügliche Äußerung im Jaina-Kanon fehlt 


Die Liste MahivTra^s lautet: 

1. sawao panäivayao veramane ,das Ablassen von jeder Tötung 
von Lebewesen*, 

2. sawao musä-vayao vlramam ,das Ablassen von jeder Ifigneri- 
schen Rede*, 

3. sawao adatfädänäo veramane ,das Ablassen von jedem Neh¬ 
men von Dingen, die einem nicht gegeben werden*, 

4. sawao mehunao veramam ,das Ablassen von jeder Paarung*, 

5. sawao pariggahao veramane ,das Ablassen von jedem Besitz*. 

Buddha’s fünf Gebote sind: 

1. panätipata v'^ramani ,das Ablassen vom Töten von Lebewesen*^ 

2. adinn^adana veramanl ,das Ablassen vom Nehmen von Dingen, 
die einem nicht gegeben werden*, 

3. abrahmacariya veramanl ,das Ablassen von Unkeuschheit*, 

4. musa-vädä veramanl ,das Ablassen von lügnerischer Rede*, 

5. sura-meraya-majja pamddatthZna veramanl ,das Ablassen von 
Getränken, die den Leichtsinn und die Unzurechnungsfähig¬ 
keit befördern.* 


Nicht bloß die Originalausdrücke der vorstehenden Listen wer¬ 
den fast jeden Leser fremdartig anmuten, sondern auch deren Über¬ 
setzung. Dieses unpersönliche,Ablassen* von diesem und jenem 
wird ihm matt und pedantisch, wenn nicht gar langweilig vorkom* 
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men. Wir sind 'eben alle vom Judentum und Christentum her an 
eine kräftigere, ich möchte sagen an eine jugendlichere Formu¬ 
lierung der Gebote gewöhnt. In eindringlichster Anrede beißt es 
da ,du sollst nicht töten* oder ,du sollst nicht stehlen* und ähnlich 
bei allen Geboten; und dieser alttestamentarischen Entschiedenheit 
in der Ausdrucksweise entspricht es durchaus — ja sie steigert 
sich noch, wie auch die Gebote selber sich steigern —, wenn 
Christus beifügt ,eure Rede sei ja ja, nein nein, was darüber ist, 
ist vom Bösen** oder wenn er erklärt: euch ist gesagt worden, ihr 
sollt nicht ehebrechen, ich aber sage euch, wer ein Weib auch 
nur ansieht, daß er ihrer begehre, der hat schon im Herzen mit 
ihr die Ehe gebrochen. Ja, es ist nich/ zu leugnen, wir kommen 
hier an einen Punkt, wo die Religionsstifter Indiens, so hervor¬ 
ragend sie persönlich sein mochten, sich recht zu ihren Ungunsten 
von denen des westlichen Asiens unterscheiden: lehrhaft und zu¬ 
gleich altersmäde klingen ihre Gebote, warnend und zugleich jugend- 
frisch die jüdisch-christlichen. Freilich sind einige der indischen 
Gebote umfassender als die jüdisch-christlichen: sie miVssen 
umfassender sein, weil sie Mönchen auferlegt wurden. Für die 
weltlichen Bekenner der indischen Religionsstifter mußten Er¬ 
leichterungen zugelassen werden. Beispielsweise werden bei 
Pärsva und Mahävira die Gebote im allgemeinen in der Weise 
für die frommen Laien modifiziert, daß von diesen nur das 
Ablassen von grober Tötung, von grober Lüge, von grobem 
Diebstahl — bei den übrigen Geboten ist die Ausdrucksweise 
anders — gefordert wird: in den angegebenen Fällen tritt im 
Original statt des Wortes sawäo ,von jeder oder jedem* das Wort 
thüläo ,von grober oder grobem* ein. 

Doch uns kommt es nun in dem Zusammenhang, von dem wir 
ausgingen, in Wahrheit nur auf das erste der fünf Gebote an, 
auf das Ablassen vom Töten lebender Wesen. In der Art nämlich, 
wie sich Mahävira und Buddha zu diesem Gebote stellen, zeigt 
sich uns von neuem ihre ganze Verschiedenheit. Beide zwar for¬ 
dern es an erster Stelle und beziehen es gleichmäßig auf die Scho¬ 
nung von Tier und Mensch. Aber soweit stehen sie auf allge¬ 
mein-indischem Boden. Dagegen hat Mahävira und er allein 
diesen Boden für sich und die Seinigen gleichsam zu einer beson¬ 
deren Plattform erhöht, indem er das Gebot noch weit umfassender 
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stellt und noch weit dringlicher einschärft, als es Buddha und 
andere getan haben. Er erstreckt es von pantheistischen Grund¬ 
vorstellungen der Allbeseelung aus auf die ganze Natur: nicht bloß 
die Menschen und die Tiere, sondern auch die Pflanzen und die 
Elemente — Wasser, Feuer, Luft und Erde—sollen möglichst unbe¬ 
helligt bleiben; weder Lebendes noch Lebloses oder scheinbar Leb¬ 
loses darf getötet oder verletzt oder gequält oder mißbraucht oder 
.gestört werden. Im Besondern soll man sich vor dem Töten und 
Verletzen kleiner und kleinster Lebewesen dadurch hüten, daß 
man eine Reihe von Utensilien in Gebrauch nimmt, einen Schleier 
vor den Mund, eine Seihe für Flüssigkeiten, eine Bürste für den 
Boden und dergleichen. Äußerlich sieht es aus, als ob solche Uten¬ 
silien, deren Gebrauch in Mahävira’s Religion obligatorisch ein¬ 
geführt ist, einen Schutz des Menschen, der sie mit sich 
führt, bezweckten, als ob sie ihn vor dem Einatmen oder Trinken 
von kleinen oder kaum sichtbaren Unreinlichkeiten bewahren, den 
Boden für ihn von solchen Unreinigkeiten säubern sollten. Allein 
die dogmatische Begründung der verschiedenen Säuberungshand¬ 
lungen ist durchaus nicht der Selbstschutz, sondern der Schutz 
der minimalen Kreaturen, die man ohne die Verwendung der Uten¬ 
silien gefährden könnte. Also das Gebot des Ablassens von jeder 
Tötung erfährt da die denkbar höchste Steigerung, es wird zu 
einem eigentümlichen und überragenden Prinzip, es wird zu einer 
unerhörten Pedanterie, die in gewisser Hinsicht an die Pedanterie 
der Reinlichkeitsvorschriften Zarathustras erinnert, welche aber 
dogmatisch ganz anders motiviert werden. 

Um gerecht zu sein müssen wir beifügen, daß solche Reinlich¬ 
keitsforderungen extremer Art und deren Erhebung zu Glaubens¬ 
artikeln nicht so lächerlich ist, wie es uns vielleicht erscheinen 
mag. In heißen Ländern und namentlich in einem so üppigen Klima, 
wie es Indien hat, muß der Mensch viel mehr als bei uns auf der 
Hut sein vor Infektionen aller Art, die durch verdorbenes Wasser, 
verdorbene Speisen und dergleichen herbeigeführt werden. la Indien 
zum Beispiel heißt ucchista ,vom Essen übriggeblieben^ oderparyusita 
,was über Nacht gestanden hari so viel wie ,verdorben^ oder ,unge- 
nießbari. Und wir wissen ja alle, daß in Indien die wesentlich durch 
unreines Wasser sich verbreitende Cholera nie ganz ausstirbt. Was 
Wunder, wenn in solchen ZonenReinlichkeitsvorschriften zu Glaubens- 
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artikeln werden I Nun ist es ja freilich bei MahivTra nicht die 
Reinlichkeit als gesundheit-sichemde Eigenschaft, die gefordert wird, 
sondern die Reinlichkeit als Insekten- und Gewürm>schonendes 
Postulat Das tut aber in Wahrheit nichts zur Sache. Bei allem 
menschlichen Tun handelt es sich in erster Linie immer um das 
Tun selber, erst in zweiter Linie um die im Bewußtsein sich ein¬ 
stellende Begründung des Tuns. Das Tun an sich ist die Resul¬ 
tante aus den größtenteils im Unbewußten liegenden Bedingungen 
des Organismus. Das Bewußtsein ist daher mehr passiv als aktiv 
an diesem Tun beteiligt: es Bndet sich damit ab, legt es sich ge¬ 
danklich zurecht und vermag es auch seinerseits, je mehr es sich ent¬ 
wickelt, umso entschiedener zu beeinflussen und iu regulieren. Aber 
Grundlage der individuellen Lebensäußerungen, Lebensgewohnheiten 
und Lebensziele bleibt stets das Unterbewußte, das Unwillkürliche, 
d|s Instinktive, und sehr oft deckt sich die Erklänmg und die Be¬ 
gründung, die das Bewußtsein für all das in seinem Bereich sich 
vollziehende und von ihm beaufsichtigte und mitbestimmte Tun fln- 
det, durchaus nicht mit den wahren Motiven, die eben außerhalb seiner 
Sehweite liegen. Ganz besonders in der Religionsgeschichte müssen 
wir unterscheiden lernen zwischen den in den verschiedenen Anschau¬ 
ungen und Zielen zutage tretenden Motiven und den dogmatischen 
Aufstellungen, mit denen das Bewußtsein jene Motive umkleidet oder 
ersetzt. Also mag auch MahivTra sein behutsames Verhalten gegen¬ 
über kleinen und kleinsten Lebewesen als eine Forderung des Ge¬ 
botes der Schonung alles Lebens auffassen und hinstellen, jenes 
Verhalten erwächst ihm deswegen doch im letzten Grunde aus dem 
elementaren Triebe der Selbsterhaltung, aus dem Triebe des Selbst¬ 
schutzes gegenüber den durch Unreinlichkeit und Gleichgültigkeit 
dem Individuum von der Kleinwelt her drohenden Gefahren. 

Aber auch wenn wir Mahivira’s extreme Formulierung des ersten 
Gebotes nicht psychologisch bis in ihre verborgensten Tiefen ver¬ 
folgen, — wenn wir sie einfach hinnehmen wie sie sich gibt, sie 
bildet auf alle Fälle einen Grundzug in Mahävira’s Religion. Ihr 
widmet sich auch in dem seine Lehren, Predigten und Gleichnisse 
überliefernden Kanon seiner Ordensgemeinschaft das erste Kapitel 
des ersten Textes, das den originellen Titel ,Waffenkunde^ führt — 
gemeint ist .Kenntnis (und Vermeidung) von allem, was wie Waffen 
irgend etwas Lebendiges gefährdet*. 
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Auch Buddha, sagten vir, fordert die Schonung aller Lebewesen. 
Aber er fordert sie nur in der üblichen Weise, wie andere ernste 
Denker in Indien sie auch gefordert haben. Bei ihm tritt nicht der 
Begriff der ,SchonungS sondern der des ,Mitleids‘ in den Vorder* 
grund. Und dieser Begriff — oder sagen wir lieber diese Strebung 
ln seinem Innern, dieses teilnehmende EmpBnden und zugleich 
Helfenwollen — bekommt bei ihm einen dogmatischen Unterbau 
von eigentümlicher Ausprägung. Buddha gründet sein Mitleid auf 
eine neue Lehre vom Leid der Welt. 

Das Weltleid als solches war für den indischen Mönch etwas 
Selbstverständliches — so gut wie die Pflicht der Schonung aller 
Lebewesen. Nur dfe Art, wie Buddba das Weltieid analysierte und 
wie er sich vom Weltleid aus orientierte, das war sein Eigentum. 
Die allgemeine Lehre vom Weltleid war der Ausdruck einer welt¬ 
müden Stimmung: der Gedanke an die Vergänglichkeit alles Daseins 
trat beherrschend ins Bewußtsein, und indem das Seelenwanderungs¬ 
dogma den Einzelnen in immer neue Daseinsformen gelangen ließ, 
machte es die Welt für ihn gleichsam zu einem ungeheuren Ge¬ 
fängnis, in welchem er sich bei immer neuen Verkörperungen von 
Zelle zu Zelle schleppte. Dieses unabsehbare und leidvolle Wandern 
von Dasein zu Dasein hießen die Mönche den Samsira (wörtlich 
den ,Umlauf‘), und das Ziel aller war, endlich aus diesem Samsira 
befreit zu werden, durchzudringen zur Befreiung, zur Erlösung, 
zur Vollkommenheit, zum Erlöschen oder Verwehen, — 
bei uns würde es heißen zur ewigen Seligkeit. Indische Ausdrücke 
für dieses ferne Ziel sind mukti, vimukH, möksa, siddhi, nirväna; 
einzelne dieser Bezeichnungen waren beliebter bei den einen, andere 
bei den andern Mönchsgenossenschaften: bei Mahivira Anden wir 
vorzugsweise moksa und siddhi, bei Buddha vorzugsweise mbksa 
und nirväiM. Immer ist der Begriff zunächst ein negativer, er 
bezeichnet eben ein zu Ende Gelangen, ein Aufhören. Aber be¬ 
greiflicherweise sind immer Versuche gemacht worden, dieses über- 
veltliche oder außerveltliche Ziel positiv auszugestalten, sich als 
ein ideales Dasein auszudenken, es als eine Welt der Seligen zu 
begreifen. Es war ein natürliches Streben der Phantasie, daß sie 
jenes Letzte und Höchste, das man ihr als Befreiung oder Erlösung, 
als ein Erlöschen oder Verwehen pries, sich vorznstellen trachtete, 
daß sie es auszuträumen und zu verherrlichen suchte. Wie sich 
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diesen jenseitigen Träumereien gegenüber Buddha und Mahavira 
verhalten haben, werden wir später sehen. Jetzt liegt uns ob, dar¬ 
zustellen, wie sich Buddha mit der Vorstellung abfand, die den 
diesseitig konkreten Vorbegriff jener Idee der Erlösung dar¬ 
stellt, — mit der Vorstellung vom Weltleid. Er sieht seine größte 
Aufgabe darin, dieses Weltleid in seiner Natur zu durchschauen 
und das Mittel zu finden, wie ihm zu begegnen sei. Wie eine 
Krankheit erscheint es ihm, — wie eine Krankheit, für die es 
gilt, ein Heilmittel zu Enden. Und diese Erkenntnis formt sich 
ihm zu vier Sätzen, die er die vier edlen Wahrheiten nennt, 
zu Sätzen, die er nach der Überlieferung gleich schon in seiner 
ersten Predigt zu Benares — sozusagen als das Programm seiner 
Heilslehre und seiner beginnenden Wirksamkeit — verkündet hat. 
Es waren, wie es heißt, nur einige Mönche, an die er sich da wandte, 
fünf Mönche nämlich, die früher an anderm Orte mit ihm zusammen 
asketischen Übungen obgelegen hatten, die aber von ihm fort und 
nach Benares gezogen waren, als er die Askese aufgab und nun, 
wie sie wähnten, der Weltlust verfiel. Sie wollten, als er sie in 
Benares besuchte, anfänglich nichts von ihm wissen. Aber er war 
gekommen, um zu allererst ihnen, die doch seine einstigen Genossen 
im geistlichen Streben gewesen waren, die bessere Einsicht zu ver¬ 
künden, zu der er sich durchgerungen hatte und die ihn nun mit 
der ganzen Sicherheit einer endlich gewonnenen neuen großen Über¬ 
zeugung erfüllte und beseelte. Und da hat er ihnen denn zuerst — 
auf ihr Vorhalten hin, daß er der Weltlichkeit verfallen sei ~ die 
Lehre von seinem Mittelweg zwischen Askese und Genußsucht 
entwickelt, nämlich jenen achtteiligen Pfad des Samyak, von dem 
wir schon gesprochen haben; und sodann kam er auf die vier 
Wahrheiten vom Weltleid zu reden. Die erste dieser Wahr¬ 
heiten beschreibt das Weltleid als solches, die zweite bestimmt 
seine Ursache, die dritte fordert seine Aufhebung und die 
vierte gibt den Pfad an, auf dem die Aufhebung zu erreichen sei. 
So sind es vier Leitworte, die ^us den vier Leitsätzen hervor¬ 
treten: 

das Weltleid — dahkha, 

die Ursache des Weltleides — dühkhdtpadüy 

die Aufhebung des Weltleides — dahkha-nirodha, 

der Pfad (zur Aufhebung des Weltleides)— (duhkhanirodha-) niarga 
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Mit dem vierten Leitwort mündet die ganze Deduktion ein in die 
Lehre vom Pfad, d. h. sie kehrt zurück zum achtteiligen Pfad des 
Samyak, zu diesem Pfad, auf den alles ankommt, den zu be¬ 
schreiten die wahre und einzige Aufgabe aller Religiosität ist. 

So weit ist der Gedankengang Buddha’s einfach und durchsichtig. 
Die vierfache Lehre vom Weltleid bildet einfach den Unterbau — 
meinetwegen mögen wir sagen: den doktrinären Unterbau — für 
die Lehre vom musterhaften Leben, das unter dem Namen ,Samyak^ 
gefordert wird. Wir werden später noch einen zweiten Unterbau, 
einen noch doktrinäreren, der den genannten Unterbau selber wieder 
fundamentieren soll, kennen lernen. Für jetzt aber verweilen wir 
bei der Lehre vom Weltleid, wie sie in der Predigt von Benares 
entwickelt ist. 

Die vier Leitsätze oder edlen Wahrheiten lauten da (ich schreibe 
nun dem Original entsprechend kurzweg ,Leid^ statt ,Weltleid‘): 

I. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit vom Leid: 

Geburt ist Leid, Alter ist Leid, Krankheit ist Leid, Tod 
ist Leid, mit Unliebem vereint sein ist Leid, von Liebem 
getrennt sein ist Leid, nicht erlangen, was man begehrt, 
ist Leid, unser ganzer Anhalt in der Welt ist Leid. 

II. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit von der Ent¬ 

stehung (d. h. von der Ursache) des Leids: es ist der 
Durst, der von Wiedergeburt zu Wiedergeburt führt, samt 
Freude und Begier, der hier und dort seine Freude findet: 
der Lüstedurst, der Werdedurst, der Vergänglichkeitsdurst. 

III. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit von der Auf¬ 

hebung des Leids: die Aufhebung jenes Durstes durch 
gänzliche Vernichtung des Begehrens, ihn fahren lassen, 
sich seiner entäußem, sich von ihm lösen, ihm keine Stätte 
gewähren. 

IV. Folgendes, ihr Mönche, ist die edle Wahrheit vom Pfade 

zur Aufhebung des Leids: es ist der edle achtteilige 
Pfad, der da heißt: rechtes Glauben, rechtes Entschließen, 
rechtes Reden, rechtes Tun, rechtes Leben, rechtes Streben, 
rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken. 

Fast an jedes Wort dieser vierfachen Darlegung würde sich eine 
Betrachtung anknüpfen lassen, zum Beispiel an die Anrede — 
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daß Buddha die doktrinäre Begründung seiner Samyak-Forc|erung 
an begrifflich-vorgebildete Mönche, nicht an die Allgemeinheit 
richtet — oder an das Beiwort edel — das bei Mahävira und Andern 
fehlt, aber bei Buddha eine geeignete Brücke bildet zwischen seiner 
vornehmen Abkunft und seiner ebenso vornehmen uns als Mittel¬ 
weg bekanntgewordenen Gemäßigtheit im mönchischen Gesamtver- 
halten. 

Doch wir dürfen uns nicht bei den einzelnen Worten aufhalten. 
Auf das Ganze gehen wir aus, auf die in den vier Wahrheiten 
entwickelte Gedankenfolge. Für Buddha wird das Leiden und 
gerade das Leiden zum Grundbegriff, nicht etwa — wie für viele 
Pratyekabuddha’s — die Vergänglichkeit (anityati), noch auch — 
wie für manche andere weltflüchtig gestimmte Denker — das Kar¬ 
man d. h. das die Wesen im Samsära festhaltende Tun, die welt¬ 
liche Betriebsamkeit oder Strebsamkeit. Gewiß spricht auch Buddha 
wie die Übrigen von der Vergänglichkeit und vom Karman. Ja das 
Karman ist bei ihm in gewissem Sinne innerhalb der vier edlen 
Wahrheiten zu finden; denn unter dem Worte ,DurstS unter dem 
Weltdurst oder Lebensdurst (wir würden sagen ,Lebenshunger‘) zielt 
er auf das Gleiche hin, was Andere unter dem Karman, von dessen 
Fesseln man sich zu lösen habe, verstanden haben. Und wie die 
Begriffe der Vergänglichkeit und der Weltbetriebsamkeit unserm 
Buddha bekannt sind, so auch den Andern der Begriff des Leidbns, 
wie denn z. B. bei MahävTra ebenso wie bei Buddha die Erlösung 
unter Anderm ,das Ende aller Leiden^ genannt wird. Es handelt sich 
bei dieser Gleichmäßigkeit und Gemeinsamkeit der allgemein-mön¬ 
chischen Vorstellungen und allgemein-mönchischen Ausdrücke für 
uns darum, das, was dem Einzelnen das Zentrale gewesen ist, 
herauszüheben, das Zentrale, um das alles Übrige sich ihm periphe¬ 
risch anordnete. Und bei Buddha nun, und nur bei ihm, ist das 
Leiden, nicht die Vergänglichkeit oder das Karman, der Zentral¬ 
begriff. Und warum tritt gerade bei ihm das Leiden so in den 
Vordergrund des Denkens? Etwa weil er leidend gewesen wäre? 
Bewahrei Nicht eigenes Leiden hat ihn angeregt, sondern das Welt¬ 
leid. Und dieses hat ihn angeregt, weil er die Welt nicht bloß mit 
dem Auge beobachtete und mit dem Verstand zu begreifen suchte, 
sondern mit dem Herzen empfand, — weil ihn das Mitleid beseelte. 
Der beobachtende Mönch wird sich in Klagen über die Ver- 
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gängUchkeit ergehen und der in indischer Abstraktion geschulte 
und ihr zugeneigte Mönch wird, wie es vor allen Mahavira getan, 
die Karinan-Lehre ausbilden; aber der das Schicksal Aller in inner¬ 
licher Anteilnahme mitempfindende Mönch wird vor allem vom 
Weltleid reden. 

So hebt sich uns denn Buddha aus der Welt der indischen Mönche 
und Denker heraus als derjenige^ der allein mit den nötigen Geistes¬ 
gaben das rechte Herz verband, — als derjenige, der dem Weltproblem 
nicht bloß erkenntnismäßig, sondern auch gefühlsmäßig nahe ge¬ 
kommen war, — als derjenige, der nicht nur lehren, sondern zu¬ 
gleich damit helfen und erretten wollte, — als derjenige, der aus 
innerer Sympathie mit aller Kreatur gleichsam wie ein Arzt auf die 
Heilung Aller ausging und der in diesem Bestreben uns wohl als 
ein erster Heiland der Menschheit erscheinen mag. 


5. Siddhi und Nirväna 

Aus der ganzen Eigenart Buddha’s, wie sie uns im Blick auf ihn 
und sein Zeitalter entgegengetreten ist, ergibt sich nun — neben 
manchem Andern — auch seine besondere Stellung in der Frage 
nach den letzten Dingen, sein Verhalten gegenüber dem, was 
bei uns unter den Begriff Eschatologie fällt. Wir wollen hier 
anhangsweise davon reden, weil wir bereits im Vorausgehenden auf 
das Thema gestoßen sind, es aber da haben zurückstellen müssen. 
Es handelt sich um das Nirväna und was wir uns darunter vor¬ 
stellen sollen. 

Wieder wenden wir uns zuerst zu MahävTra und fragen, wie 
i h m das letzte Ziel, die Erlösung, bei ihm meist Moksa oder Siddhi 
geheißen, erschienen ist. Mahävlra war eine merkwürdige Persön- 
-lichkeit, der wir im Bisherigen noch nicht ganz gerecht geworden 
sind. Wir haben nur von seiner sittlichen Strenge, von seiner As¬ 
kese, von seiner Peinlichkeit in der mönchischen Lebensführung, 
von seinem Eigenstreben und seiner Menschenscheu gesprochen; 
auch haben wir flüchtig erwähnt, daß er über das den Menschen 
an das Weltgetriebe fesselnde Karman seine eigenen Ideen ent¬ 
wickelt habe. In Alledem erscheint er uns bloß als das Mustek eines 
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Asketen. Aber er war in Wahrheit viel mehr: er war ein großer 
Denker, war vor allem im Denken ein großer Systematiker. 
Das ganze Wissen seiner Zeit hat er umspannt und mit der ihm 
eigenen Asketen-Energie konstruktiv ergänzt und geordnet zu einem 
mächtigen Lehrgebäude. Da wird uns eine Ontologie geboten, 
die das ganze Dasein auf fünf Prinzipien (dharmästikaya ,da8 GuteS 
adharmästikäya ,das Böse*, akäsästikaya ,der Raum^ jivästikäya ,das 
Lebens pudgalästikäya ,die Materie^ zurßckführt, — ferner eine 
Kosmologie, welche die Welt in etwa zwanzig Etagen oder 
Regionen zerlegt, deren unterste die grausigste Hölle ist, die von 
weitern Höllen überlagert wird, worauf nach obenhin zunächst die 
Regionen unserer sichtbaren Welt und dann jenseits der von den 
Gestirnen eingenommenen Region noch zwölf himmlische Regionen 
als Aufenthaltsorte von ebensovielen Götterklassen sich anschließen, 
— alsdann eine Biologie, die für die Gesamtheit der Wesen, der 
sichtbaren und der unsichtbaren (unter letztem die Höllenwesen, 
die Geister und die Götter), 24 Lebensstufen aufstellt, wobei als 
Vorstufen der mit fünf Sinnen ausgestatteten Wesen solche mit 4, 
mit 3, mit 2, ja mit bloß einem Sinn angenommen werden , — 
weiter eine Psychologie, in der die verschiedensten Äußerungen 
des Seelenlebens klassifiziert werden. Kurzum, Mahavira hat sich 
über alles, was den Wissensdurst seiner Zeit bewegte, seine zu¬ 
sammenfassenden Gedanken gemacht, hat sich außerdem auch über 
vieles Einzelne in erklärendem und urteilendem Sinne ausgelassen, 
zum Beispiel über zeitgeschichtliche Ereignisse, über gewisse warme 
Quellen und dergleichen. Immer ist es ein Gemisch von Wissen und 
Meinen, von Beobachtung und Einbildung, das uns da begegnet, 
aber alles mehr oder weniger verflochten in ein großes Gedanken¬ 
system von mönchischem, im besondera von asketischem Gepräge. 
Bezeichnend für das ungenaue und zugleich großzügige Verhalten 
gegenüber der Wirklichkeit, das uns da entgegen tritt, ist es zum 
Beispiel, wenn Mahavira lehrt — wir könnten fast sagen dekretiert—, 
die schwer faßbare Zahl, die das zwischen Kreisumfang und Durch¬ 
messer bestehende Verhältnis ausdrückt, — also nach unserer Aus¬ 
drucksweise ,die Zahl — sei die Wurzel aus 10. Die so an¬ 
gegebene Größe entfernt sich ungefähr ebenso weit von der wirk¬ 
lichen Zahl 7c wie unsere populäre Vereinfachung SVtv sie 
hat vor dieser den Vorzug der Tiefsinnigkeit voraus, sie mag an- 
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regen zur Spekulation, sie paOt in den Mund eines konstruktiven 
Denkers. Dabei mögen wir es auf sich beruhen lassen, ob etwa 
MahivTra selber auf die Gleichung n = yTÖ verfallen sei; jeden* 
falls kennen wir sie nur durch ihn und zwar aus so vielen Kreis¬ 
umfang-Berechnungen, daß deutlich wird, welche Denkerfreude er 
an ihr gehabt hat. 

So war MahivTra nicht bloß Mönch und Asket, sondern zugleich 
so etwas wie ein Naturphilosoph; er mag an die alten Naturphi¬ 
losophen der Griechen, auch an Pythagoras erinnern. Jedenfalls hat 
er mit souveräner Bestimmtheit die gesamte Wirklichkeit zusammen 
mit den mönchischen Grundvorstellungen seiner Zeit — oder unter 
dem Gesichtswinkel dieser religiösen Vorstellungen — begrifflich 
geordnet zu einem halb-religiösen halb-philosophischen System, und 
er hat gewiß nicht bloß vielen nach dem Augenschein urteilenden 
Leuten imponiert durch seine asketische Strenge, sondern eben¬ 
sowohl manche zur Spekulation neigende Köpfe eingenommen durch 
seine umfassenden und geordneten Begriffsreihen. Es läßt sich nun 
ohne Weiteres erwarten, daß dieser kühne Systematiker, dieser 
Diktator des Denkens, auch das letzte Ziel des mönchischen Lebens, 
die Erlösung, die ja eigentlich zur Befreiung vom ganzen Welt¬ 
zusammenhang d. h. zu einem unausdenkbaren Nichts führen sollte, 
gedanklich fixiert und in sein System eingeordnet haben wird. In 
der Tat ersteht vor seinem geistigen Auge ein in fernster Höhe 
gelegenes Gefilde der Seligen, eine über der Welt des Samsira mit 
ihren zwanzig Regionen — also auch noch über den zwölf Himmeln 
der Götter — schwebende alleroberste Region. Dahin steigen die 
Seelen letzten Endes empor, nachdem sie das weltliche Tun und 
Streben, das Karman, das ihnen wie ein Gewicht anhaftet, völlig 
von sich abgestreift haben. Dieses Gebiet der Seligen wird gepriesen 
als die überaus leichte und als die blendendweiße Region; 
es fehlt eben da alle Karman-Schwere — wir würden sagen alle 
Erdenschwere oder alle Last der Sünde — und es fehlt zugleich 
auch alle Unreinheit, die das Karman für die Seele bedeutet. Im 
selben Text, aus dem ich früher MahävTra’s Tapas-Klassifikation 
ausgeboben habe, findet sich auch eine Beschreibung unserer Region 
der Seligen. Nur die zwölf Namen, die ihr da beigelegt werden, 
seien hier noch mitgeteilt. Sie beißt: 
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die Leichte — Isl, 

die Leichtgewicbtfge (d. h. die Gewichtlose) — Jsl-pabbharaj 

die Feine — tanuj 

die Oberausfeine — tanutanu, 

die Vollkommenheit — siddhi, 

die Heimat der Vollkommenen — siddh^alaya^ 

die Erlösung — mntti, 

die Heimat der Erlösten — mutfalayay 

die Zinne der Welt — loy^agga^ 

die Warte auf der Zinne der Welt — loy^agga-thübhiyäy 
das Erwachen auf der Zinne der Welt — loy^agga-padibujjhanay 
aller Lebewesen Segenspenderin — sawa-pana-bhuya-fiva-satta- 
süh^vaha. 

Also über allen Himmeln liegt sie — nach MahavTra, die Heimat 
der Seligen, über allen Himmeln ist Ruh’, da ist Frieden, da ist 
Erlösung, da ist selige Unbeschwertheit, selige Reinheit. Hören wir 
non,was Buddha geantwortet hat, als man ihn nach der Erlösung, 
dem Nirvana, fragte. Man bat ihn dann und wann um eine 
Belehrung über dieses letzte Ziel, und auch an seine Jünger und 
Jmgerinnen richteten Fernerstehende zuweilen eine entsprechende 
Und nicht bloß direkt nach der Erlösung wurde gefragt; 
sondern es gab auch welche, die wissen wollten, wie es hinsichtlich 
der Erlösung mit Buddha selber stünde, ob er, wenn dem leidvollen 
Teltzusammenhang entrückt, fortlebe oder ob er jenseits des Todes 
fortlebe. Und mit solchen Fragen nach der Erlösung oder 
nachBuddha’s Erlösung verbanden sich weitere letzte Fragen: man 
^^hte etwa Offenbarungen zu erhalten, ob das Weltganze ewig 
oder nicht ewig, ob es unendlich oder endlich sei oder ob es unab- 
^g vom Leibe eine Seele 'oder ein Selbst oder eine Lebenskraft 
lebe oder nicht. Kurzum, was wir das metaphysische Bedürfnis 
Wien, das Verlangen nach letzten Vorstellungen, die verhüten 
%llen, daß unser in die Ferne und in die Tiefe gerichtetes Denken 
im Unbestimmten verliere, die dieses weite Denken vielmehr 
*WschlieÜen und abzurunden berufen sind, — dieses metaphysische 
Würfnis war zu Buddha’s Zeit und in Buddha’s Gemeinde so rege 
^0 es immer und überall gewesen ist. Und daß auch unter Buddha’s 
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Zeitgenossen Geister da waren, die dem Bedürfnis lebhaft ent¬ 
sprachen, sahen wir an MahivTra, der als souveräner Metaphysiker 
Antworten aus dem Vollen erteilte, aus einem Gedankensystem 
heraus, wo alle Probleme der Zeit ihre Beachtung fanden und ihre 
Lösung erhielten. Im Besondem auf die Endlichkeit der Welt und 
dergleichen hatte sich schon Pärsva festgelegt, wie wir aus dem 
fünften Anga des Jaina-Kanons erfahren. Aber Buddha war von 
anderer Art, von wirklich ganz anderer Art. Man kann nicht sagen, 
daß er den metaphysischen Zug nicht verspürt habe. Nur so viel 
isf richtig: seih Sinnen und Trachten galt vor allem der Welt mit 
ihrem Leid, es galt der sittlichen Arbeit, es galt dem musterhaften 
Leben, dem achtfachen Pfade zum Besten Aller. Und mit diesem 
eigentlichen sichtbaren Ziel vor Augen hat er das unsichtbare Ziel 
auf sich beruhen lassen, hat ein Vordringen an die Grenzen des 
Denkens mit Bewußtsein gescheut und gemieden; er sah in diesem 
Wissenwollen von Dingen, die nicht gewußt werden können und 
sich nicht aussprechen lassen, eine doppelte Gefahr, die Gefahr 
der Ablenkung von der wahren Lebensaufgabe und die Gefahr der 
Uneinigkeit, weil doch die verschiedenen Metaphysiker im Ver¬ 
fechten ihrer Anschauungen unter einander in Rechthaberei und 
Streit verfielen. 

Buddha’s Zurückhaltung gegenüber der Frage nach dem Nirvina 
wie überhaupt gegenüber den letzten Problemen der Erkenntnis 
kommt in verschiedenen Erzählungen und Äußerungen deutlich und 
klar zum Ausdruck. Einmal, heißt es, machte ihm einer seiner 
Anhänger, der Mönch Malunkyi-putta, Vorhaltungen wegen seines 
Schweigens auf wichtigste und tiefste Fragen. Er vermisse Er¬ 
klärungen darüber, ob die Welt ewig oder unewig sei, ob sie un¬ 
endlich oder endlich sei, ob der Erlöste, im Besondem Buddha, 
nach dem Tode fortlebe oder ob er nach dem Tode nicht fortlebe. 
Hierauf entgegnete Buddha — ich folge hier in Manchem Oldenberg’s 
schöner Übersetzung —: 

Wie habe ich doch früher zu dir gesagt, Mälunkyä-putta? 
Habe ich gesagt: Komm, Milunkya-putta, und sei mein Jünger; 
ich will dich lehren, ob die Welt ewig oder nicht ewig sei, 
ob die Welt begrenzt oder unendlich sei, ob die Lebenskraft 
oder der Lebensgeist mit dem Leibe identisch oder von ihm 
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verschieden sei, ob der Erlöste nach dem Tode fortlebe oder 
nicht fortlebe, ob er nach dem Tode zugleich fortlebe und 
nicht fortlebe (d. h. nur in gewissem Sinne fortlebe) oder ob 
er weder fortlebe noch nicht fortlebe (d. h. ob über das Fortr 
leben gar nichts auszusagen sei)? — „Das hast du nicht ge¬ 
sagt, Herr.* 

Oder hast du, fährt Buddha fort, zu mir gesagt: Ich will 
dein Jünger sein, offenbare du mir, ob die Welt ewig oder 
nicht ewig sei, ob die Welt begrenzt oder unendlich sei, usw.? — 
Auch dies muß Mälunkyi-putta verneinen. 

Nun spricht Buddha weiter: 

Ein Mann wurde von einem vergifteten Pfeil getroffen; da 
riefen seine Freunde und Verwandten einen kundigen Arzt. 
Wie wenn der Kranke nun sagte „Ich will meine Wunde nicht 
behandeln lassen, bis ich weiß, wer der Mann ist, von dem 
ich getroffen bin, ob er ein Adliger oder ein Brahmane, ob 
er ein Vaisya oder ein Südra ist* — oder wenn er sagte „Ich 
will meine Wunde nicht behandeln lassen, bis ich weiß, wie 
der Mann heißt, der mich getroffen hat, und von was für 
einer Familie er ist, ob er lang oder kurz oder mittelgroß ist, 
und wie die Waffe aussieht, mit der er mich getroffen hat* — 
was würde das Ende der Sache sein? Der Mann würde an 
seiner Wunde sterben. 

Weshalb hat Buddha seine Jünger nicht gelehrt, ob die Welt 
endlich oder unendlich sei, ob der Heilige nach dem Tode fort¬ 
lebe oder nicht? Weil das Wissen von diesen Dingen nicht 
den Wandel in Heiligkeit fördert, weil es nicht zum Frieden 
und zur Erleuchtung führt. Was zum Frieden und zur Er¬ 
leuchtung führt, hat Buddha die Seinen gelehrt: die Wahrheit 
vom Leiden, die Wahrheit von der Ursache des Leidens, die 
Wahrheit von der Aufhebung des Leidens und die Wahrheit 
vom Pfade zur Aufhebung des Leidens. Deshalb, Malunkya- 
putta, was von mir nicht offenbart ist, das laß unoffenbart 
bleiben, und was offenbart ist, das laß offenbart sein. 

Vas aus diesen Worten Buddha’s spricht, ist ein großer Verzicht, 
eise große Ruhe, ein großer Wirklichkeitssinn, eine große Kon- 
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zentration, ein großer Glaube. Verzichtet soll werden auf bestimmte 
Lehren über das Unerforschliche, und in dieser Beschränkung soll 
man seine Ruhe finden. An das Erkennbare müssen wir uns halten 
und an die daraus sich ableitende Lebensnorm, die unter dem Worte 
,Samyak* begriffen wird. Dieser Lebensnorm zu genügen ist das 
Einzige, was nottut, das Einzige, was zur Erlösung führt, was ein 
gutes Ende verbürgt. Und das vollendete Vertrauen in die so auf 
die Lebensnorm sich beschränkende, in ihr sich zusammenfassende 
und sich abrundende Religiosität, das ist der Glaube Buddha’s, das 
sollte der Glaube seiner Jünger sein. 

Durch dieses ganze Verhalten Buddha’s werden wir erinnert an 
das Wort „in der Beschränkung zeigt sich erst der Meister“. Kein 
Zweifel, daß unser Meister im Innern manche Gedankengänge ver¬ 
folgt hatte, ehe er zu seiner Beschränkung durchdrang, hatte er sich 
doch auch aus der Askese schwer herausringen^ müssen. Buddha selber 
spricht von der geschilderten Beschränkung, die er sich auferlegt 
habe, in recht anschaulicher Weise. 

Zu einer Zeit — so lautet Oldenberg’s Wiedergabe der 
Stelle — weilte der Erhabene zu KosambT im Siinsapä-Walde. 
Und der Erhabene nahm wenige Simsapä-Blätter in seine Hand 
und sprach zu den Jüngern: Was meint ihr, ihr Jünger, was 
ist mehr, diese wenigen Simsapä-Blätter, die ich in die Hand 
genommen habe, oder die andern Blätter droben im Simsapä- 
Walde? — „Die wenigen Blätter, Herr, die der Erhabene 
in die Hand genommen hat, sind gering, und viel mehr sind 
jene Blätter droben im Simsapä-Walde.“ — So auch, ihr 
Jünger, ist das viel mehr, was ich erkannt und euch nicht 
verkündet, als das, was ich euch verkündet habe. Und warum, 
ihr Jünger, habe ich euch jenes nicht verkündet? Weil es 
euch, ihr Jünger, keinen Gewinn bringt, weil es nicht den 
Wandel in Heiligkeit fördert, weil es nicht zur Abkehr vom 
Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhören des Ver¬ 
gänglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis, zur Erleuchtung, 
zum Nirväna führt: deshalb habe ich euch jenes nicht ver¬ 
kündet. Und was, ihr Jünger, habe ich euch verkündet? Was 
das Leiden ist, ihr Jünger, habe ich euch verkündet. Was 
die Ursache des Leidens ist, ihr Jünger, habe ich euch ver- 
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kündet. Was die Aufhebung des Leidens ist, ihr Jünger, habe 
ich euch verkündet. Was der Pfad zur Aufhebung des Leidens 
ist, ihr Jünger, habe ich euch verkündet 
Die große Selbstbeschränkung Buddha’s, wie wir sie entwickelt 
haben, müssen wir nun selber noch etwas beschränken, müssen 
nämlich feststellen, daß immerhin Buddha viele Vorstellungen, die 
über die Summe des Erkennbaren hinausgehen, gelten ließ und 
seinerseits verwertete oder variierte. Es sind dies die in Indien zu 
seiner Zeit über jenseitige Dinge allgemein verbreiteten Vorstellungen 
von der Seelenwanderung, von Himmelsregionen und Höllenregionen 
samt ihren Bewohnern, vom Obergott Indra und dem Weltenvater 
Brahman, von Gespenstern, von guten und bösen Geisterwesen aller 
Art, die nach dem Volksglauben neben den wirklichen Wesen die 
Erde und den Luftraum bevölkern. All das gehörte sozusagen zum 
eisernen Vorstellungenbestand von Buddha’s Zeitalter. Zugleich 
waren es aber auch Vorstellungen, die in moralisierendem Sinne 
sich verwenden ließen zur Steigerung der Antriebe nach dem Guten 
hin und der Warnungen vor dem Bösen. Und in diesem Sinne 
durchziehen diese Vorstellungen die Gedankenwelt Buddha’s so 
gut wie die von MahävTra und von andern Lehrern der Zeit. Also 
Buddha hat sich durch seine Ablehnung, über das Nirvina Be¬ 
stimmtes auszusagen, nicht etwa als ein kritischer Denker doku¬ 
mentiert, sondern einfach als ein Geist, der in metaphysischen 
Fragen sich receptiv verhielt, nicht wie MahävTra konstruktiv vor¬ 
ging, — als ein Geist, der vor allem auf die richtige Läuterung 
des Lebens und auf das, was dieser dienen konnte, — sagen wir 
,auf eine edle Moralität^ — bedacht war. Gewiß hätten diesem seinem 
Ideal auch geeignete Lehren über das Nirvina förderlich sein 
können; noch weit eher als die populären Welten der Götter hätte 
eine Welt der Seligen das fromme Gemüt moralisch festigen 
können. Allein ganz frei von sich aus über ein solch letztes Le¬ 
bensziel bestimmte Gedanken zu entwickeln und in heiliger Über¬ 
zeugung als Offenbarungen zu empfinden und zu verkünden, dazu 
war Buddha nicht veranlagt. Hier war der Punkt, wo die über¬ 
lieferte Metaphysik ihm etwas bot, das er nicht annehmen oder 
einfach variieren konnte und wo deshalb bei ihm eine Lücke er¬ 
scheint. Überliefert war, samt den Lehren über Seelenwanderung, 
Ober Götter und Höllen und dergleichen, eine pantheistische 
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Erlosungslehre, die den atman^ den Einzelgeist, in den pa- 
ranCatmarij den Weltgeist, verwehen sah, die das Einzelwesen ins 
All, ins Brahman, ins Heilige zurfickführte, es in diesem ewigen 
All, aus dem heraus es in die zeitlichen Daseinsformen getreten 
war, den endlichen Frieden und die selige Ruhe finden ließ. Das 
Nirvana etwa in solchem Sinne zu begreifen, war unserm Buddha 
verwehrt, da er mit den meisten Mönchen die brahmanische Vor¬ 
aussetzung jener Lehre, den Pantheismus, wie er aus dem Veda 
hervorgewachsen war, nicht teilte. Er war zu sehr vom Leid des 
Daseins überzeugt, sah zu sehr in der Welt den bloßen Samsira, 
um in der Tiefe einen erhabenen Urgrund, ein höchstes Brahman, 
zu erkennen, wohin der Erlöste würde zurückkehren können. Unsem 
religiösen Neuerern mit Buddha an der Spitze fehlte eben ein 
rechter Zusammenhang mit der altindischen Vorzeit: schon weil 
sie nicht-brahmanischer Herkunft waren, konnte in ihnen der Veda, 
die Poesie eines geistig-jugendlicheren Geschlechtes, nicht mehr 
nachwirken als Stimmungsunterlage für pantheistisches Sinnen und 
einen entsprechenden Erlösungstraum. In ihnen war Indien neu 
und zugleich alt geworden, und da gab es, wenn nach Erlösung ge¬ 
fragt wurde, bloß noch irgendetwas Neues wie bei Mahavira — 
oder aber Schweigen wie bei Buddha. (Schluß folgt) 
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Erkenntnistheorie und Logik 
nach der Lehre der späteren Buddhisten 

von 

F. I. Schtscherbazkoj 
Aus dem Russischen übersetzt von 

O. Strauß. ' 

(Fortsetzung von Nummer 1/3) 

Andrerseits gehören einige der von ihm angeführten Anschau- 
ongen in eine ältere Epoche und waren nur in Gebrauch bei den 
Yogiciras wie z. B. die Anschauung, daß das Subjekt aus dem Strom 
getrennter BewuOtseinsmomente besteht. Diese Anschauung 
findet sich auch bei den Mädhyamikas und sogar noch früher. 
Sainkara selbst erwähnt bei dieser Gelegenheit, daß die Theorie 
Ton den einzelnen Momenten, aus denen alles Seiende besteht, 
tllen Buddhisten realistischer wie idealistischer Richtung gemeinsam 
sei. Es ist nichts Wunderbares darin, daß einige der älteren Theo¬ 
rien bei den Yogacäras im Gebrauch waren. Aber in Bädaräyanas 
Sütras selbst sind keine direkten Anspielungen auf irgendeine 
Lehre, die direkt mit dem Namen Dignagas und Dharmaklrtis 
verbanden ist, und alle seine Einwendungen sind wahrscheinlich 
nur gegen jene Art des buddhistischen Ide^ismus gerichtet, der in 
Vasubandhus Werk aufgestellt ist. 

Vie dem auch sei, es kann kein Zweifel darüber bestehen, daß 
Bidarayanas Sütras Erwähnung und hinreichend detaillierte Wider¬ 
legung jener buddhistischen Lehre enthalten, die im 5. Jahrhundert 
n* Chr. geschaffen wurde. Bedeutet das, daß Bidarayanas Sutren, 
die bis jetzt von allen in eine sehr alte Epoche gesetzt wurden, 
ganz and gar erst im 5. Jahrhundert n. Chr. geschrieben sind? Das 
iunn man freilich nicht behaupten. Möglich ist es, daß an diesem 
Verke Umarbeitungen und Ergänzungen vorgenommen wurden und 
daß einige seiner Teile älteren Ursprungs sind als andre. Insbe¬ 
sondere die polemischen Stellen konnten leicht von späteren Inter¬ 
polatoren unter dem Einfluß von Forderungen und Tendenzen ihrer 
Zeit eingeschaltet werden. 

Allein es gibt ein Faktum, das offenbar einer späteren Abfassung 
der Sütras Bidarayanas widerspricht und sie einer viel älteren 
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Epoche zuzuweisen zwingt. In der Bhagavadglti (13, 4) finden wir 
eine Erwähnung und sogar einen direkten Verweis auf Brahma- 
sütras, deren Autoren der Annahme nach in einer sehr entfernten 
Epoche lebten, da ihre Namen immer von dem Epitheton rsi, 
bhagavat d. h. „der heilige" begleitet sind, was gewöhnlich nur mit 
Schriftstellern einer halbvergessenen Epoche zu geschehen pfiegt.^^) 
Aber es kann leicht sein, daß in jener Zeit noch andre Sütras 
unter jenem Namen existierten. Selbst wenn Badaräyana der wirk¬ 
liche Autor jener alten, nicht auf uns gekommenen Sutras war, 
so ist doch andrerseits möglich, daß unsre Sütras ihm fälschlich 
zugeschrieben werden, in Wirklichkeit aber späte Werke sind, die 
so oder anders mit Bidaräyanas Schule verbunden waren. Bekanntlich 
zitiert sich Bädarayana in seinem Werke mehrfach selbst, woraus 
man schließen kann, daß das Werk nicht von ihm selbst verfaßt 
ist, sondern von irgendeinem vielleicht entfernten Anhänger von 
ihm. Schließlich ist es auch möglich, daß der Vers der GTtä, in 
dem der Hinweis auf die Brahmasütras gemacht ist, nur eine späte 
Interpolation ist, und von solchen ist unser Mahäbhärata-Text gewiß 
nicht freizusprechen. Jedenfalls finden wir es unmöglich, dem Zitat 
aus der GTtä eine entscheidende Bedeutung für die Bestimmung 
des Alters der Sütras Bidaräyanas zuzusprechen. Die Frage des 
vergleichsweisen Alters der einzelnen Sütras oder überhaupt der 
Ungleichartigkeit der ganzen Sammlung der Brahmasütras zu ent¬ 
scheiden ist heute nicht möglich. Das entscheidende Moment müßte 
hier natürlich der Gesamtcharakter des ganzen Werkes sein, aber 
bei der algebraischen Kürze des Sütrastils geben sie selbst gerade 
keine Möglichkeit, irgendwelchen bestimmten Schluß zu ziehen. 
Samkaras Kommentar ist im 9. Jahrhundert verfaßt worden, wie 
wir unten sehen werden, unter zweifellosem und starkem buddhis¬ 
tischem Einfiuß, Werke älterer Kommentatoren sind nicht auf uns 
gekommen. Rämänuja stützt sich offenbar auf einen überlieferten 
Kommentar, der älter als Samkara ist, aber er selbst lebte im 
14. Jahrhundert. Nach der allgemein üblichen Anschauung aber 
sind die Sütras des Bädaräyana in ihrer traditionellen Auflfkssung 
ein tief durchdachtes, im Ganzen und in den Teilen folgerichtiges 
System, das Werk eines Geistes, der sich bemühte, aus dem chao¬ 
tischen freien Grübeln der Upanisads ein harmonisches System 
zu schaffen. Deshalb verdient die Annahme der Gleichartigkeit 
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der Abfassung der Brahmasütras mehr Glaubwürdigkeit Nachdem 
wir zweifeilos bewiesen haben, daß ein Teil dieses Werks nicht 
früher als das 5. Jahrhundert n. Chr. sein kann, können wir mit 
großer Wahrscheinlichkeit annehmen, daß auch das ganze damals 
entstand. 

Die Sütras der MTmimsä, die dem Jaimini zugeschrieben werden, 
verweisen recht oft adf Bädaräyana, wie übrigens auch Bädaräyana 
auf Jaimini verweist, woraus folgt, entweder daß ihre Autoren Zeit* 
genossen waren oder was das Wahrscheinlichste ist, daß weder 
dieser noch jener wirklich die Autoren der ihnen zugeschriebenen 
Werke sind, sondern nur die Stifter der philosophischen Schulen, 
deren Doktrinen in einer späteren Epoche von ihren Nachfolgern 
aufgezeichnet und ihnen dann zugeschrieben wurden. 

Jaiminis Sütras enthalten weder direkte Widerlegungen der bud¬ 
dhistischen Lehre noch Hinweise auf sie. Wenn man den Kommen¬ 
taren glauben darf, ist diese Polemik versteckt in ihnen enthalten. 
So wenn Jaimini in Sütra 1, 1, 4 von der Unzureichendheit der 
Wahrnehmung und andrer Erkenntnisquellen für die Bestimmung 
religiöser Pflicht spricht, hat er sozusagen auch die buddhistische 
Auffassung von den Erkenntnisquellen im Auge.**) Wenn Jaimini 
im folgenden Sütra davon spricht, daß die Verbindung des Wortes 
mit dem Sinn transzendent (über die Erfahrung hinausgehend) ist, 
so denkt er natürlich an die, welche diesen Zusammenhang leugneten 
und gleichzeitig damit auch den göttlichen Ursprung der hl. Schrift; 
unter diesen Leugnern aber stehen an erster Stelle die Buddhisten. 
Aber aus Jaiminis Worten ist nicht ersichtlich, ob er die Bud¬ 
dhisten im allgemeinen im Auge hat oder die späteren Buddhisten, 
die buddhistischen Logiker. Die letzteren schlossen das «Wort* 
von der Zahl der Quellen richtiger Erkenntnis aus und rechneten 
die mittelst des Wortes empfangene Erkenntnis zum Schluß, wovon 
weiter unten die Rede sein wird. Nach Ansicht der Kommentatoren**) 
ist auch an diese buddhistische Theorie in dem Sütra gedacht. 
Dies ist wahrscheinlich, weil die alten Buddhisten keine besondem 
Theorien über den Zusammenhang des Wortes mit seiner Bedeutung 
hatten; wenigstens sind solche bis heute nicht bekannt geworden. 
Wenn daher Jaimini in dem zitierten Sütra auf die Buddhisten 
zielte, meinte er wahrscheiniich die spätere Theorie der buddhi¬ 
stischen Logiker. Aber es gibt einen für sehr alt gehaltenen, einem 
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gewissen Sabarasvimin'" zugeschriebenen Kommentar zu diesen 
Sutren, und darin finden wir eine Widerlegung der Buddhisten 
realistischer wie idealistischer Richtung, wobei er die bekannte 
Thesis der Yogäcaras zitiert, daß sich alle Vorstellungen ihrem 
Wesen nach nicht von Träumen unterscheiden. Sabarasvämin lebte 
folglich nicht vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. Aber ofiPenbar war 
er nicht der älteste Kommentator der Jaiminisutras, da er auf den 
älteren Kommentator Upavarsa verweist und ihm den Titel ,^bha- 
gavat^ gibt; folglich war dieser vom Standpunkt Sabarasvämins 
ein sehr alter Autor. Außerdem zitiert Jaimini sich selbst. Aus 
allen diesen Tatsachen kann man den Schluß ziehen, daß die 
Lehre der MTmämsakas und Jaiminis selbst, falls er ihr Gründer 
war, viel älter ist als das Werk, das ihm später zugeschrieben 
wurde. Es ist wahrscheinlich zeitlich nahe den Sütras Bädaräyanas 
verfaßt worden, vielleicht etwas früher. 

In Hinsicht auf das vorliegende Problem befinden sich die 
Nyäyasütras in derselben Lage wie die Bidarayanas. Der Wider¬ 
legung des buddhistischen Idealismus sind in dem Werke Gotamas 
die Sütras 26—35 des vierten Kapitels des zweiten Teils gewidmet. 
Als Veranlassung dazu dient die Erörterung über die Natur der 
Atome. Gotama stimmte der Theorie vom atomistischem Bau der 
Materie zu, eine Theorie, die als spezifisches Eigentum der Vaise- 
sikas gilt. Im vierten Kapitel analysiert er unter anderm verschie¬ 
dene Erwägungen, die gegen diese Theorie geltend gemacht wurden, 
und kommt so zur Darlegung und Besprechung der Ansicht der 
buddhistischen Idealisten. Sütra 4, 2, 26 legt die Meinung derer 
dar, die, wie Vätsyayana sich ausdrückt^^), meinen, daß das Sein vom 
Gedanken abhängt und daß Vorstellungen äußerer Objekte irrig 
sind. Väcaspatimisra^®) bestätigt, daß hier gerade die buddhistischen 
Idealisten (vijUanavädin) gemeint sind. »Da“ sagt hier*®) unser Autor 
»(mittels der Analyse der Erkenntnis des Teils und Ganzen) 

das selbständige Sein der Atome nicht bestätigt werden kann, so 
existiert ein äußeres Objekt nicht, mag sein Körper von bestimmtem 
oder selbst kleinstem Umfang sein, alle Vorstellungen stützen sich 
(nicht auf ein äußeres Objekt), sondern auf ihre eigene Form, die 
sie objektivieren (bdhyataya alamhamänaK) und deshalb sind sie 
irrig“. In den folgenden vier Sütras wird diese Ansicht widerlegt 
mittels Hinweis auf die Quellen unserer Erkenntnis, die zuverlässig 
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bestimmen, was existiert und was nicht. Deshalb kann man nicht 
behaupten, daß die ganze äußere Welt nicht existiert. Darauf .er¬ 
widert der Idealist* in den Sütras 4, 2, 31 und 32: 

.Die Illusion, daß wir Quellen zuverlässiger Erkenntnis (von 
der Außenwelt) und Objekte dieser Erkenntnis haben, ist 
ähnlich der Illusion von der Existenz äußerer Dinge zur Zeit des 
Träumens*. 

Hier haben wir dasselbe Argument, das wir bei Bldariyana und 
bei ^barasvimin ant'reffen. Vicaspatimisra erklärt uns, daß vom 
Standpunkt der buddhistischen Idealisten das zu Subjekt und Objekt 
verdoppelte Bewußtsein der absoluten Wirklichkeit nicht entspricht, 
sondern durch den Charakter unsres Denkens bedingt ist, das sich 
darstellt als der anfanglose Strom des Bewußtseins (anädivasanä).^^ 
In den dann folgenden drei Sutren (4, 2, 33—35) wird diese bud. 
dhistische These auf nahezu dieselbe Weise wie bei Bidaräyana 
widerlegt. 

So kann auch hier nicht der geringste Zweifel sein, daß die 
Nyiyasütras mit dem buddhistischen Idealismus gut bekannt sind, 
auf ihn verweisen und ihn widerlegen. Folglich können sie nicht 
irgendwie im Ganzen vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. verfaßt worden 
sein. Freilich steht die Widerlegung des Idealismus im vierten Buch 
der Nyiyasütras, am Ende des Werkes, wo verschiedene Ergänzungs¬ 
fragen behandelt werden. Möglicherweise ist das vierte und fünfte 
Buch dieser Sutren später verfaßt als die übrigen Teile und stellt 
gleichsam eine Beilage vor. Aber es gibt auch in den andern Teilen 
der Sütras des Gotama indirekte Hinweise darauf, daß er mit der 
Lehre der späteren Buddhisten bekannt war. 

So wird die bekannte Theorie der Buddhisten über die Momen- 
tanheit alles Seienden (ksanikatvam) in Sütra 3, 2, 10 fg. wider¬ 
legt, aber ans den Worten dieses Sütras geht hervor, daß er die 
sintere Form dieser Theorie im Auge hat, daß die Momentanheit 
nur den einzelnen Objekten, nicht den Vorstellungen (vyakti) zuge- 
schrieben wird.”) Hierher gehört auch die buddhistische Theorie Ober 
die Bedeutung der Wörter, die wir schon erwähnten. Das Wort 
ist das Resultat des Gedankens, der ihm vorhergeht, folglich wenn 
das Wort irgendeinen Gedanken mitteilt, so nehmen wir im Geiste 
diesen Gedanken wahr, es geht ein Schluß vor sich vom Resultat, 
dem Worte, auf seine Ursache, den entsprechenden Gedanken. Dies 
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rechneten einige Schulen, darunter Nyäya, als Quelle unsrer Er¬ 
kenntnis; das leugneten die Buddhisten und rechneten es zum 
Schluß und zwar zu dem sogenannten kausalen Schluß, wo von 
der Wirklichkeit des Resultats auf die Wirklichkeit seiner not¬ 
wendigen Ursache geschlossen wird. Das Wort ist eine rein bud¬ 
dhistische Theorie, die erst aufkam, als die Buddhisten begannen, 
sich überhaupt intensiver mit logischen Problemen zu beschäftigen, 
und sie wird widerlegt in Gotamas Sütra 2, 1, 109.^^) 

Somit können wir mit großer Wahrscheinlichkeit die Abfassungs¬ 
zeit der Sutren Gotamas im Ganzen bestimmen und sie in dieselbe 
literarische Epoche setzen, in die wir die Sütras Bädaräyapas 
gesetzt haben. 

Nun zu den Vaisesikasütras. Ein direkter Hinweis auf den bud¬ 
dhistischen Idealismus findet sich in ihnen nicht^^). Aber wie schon 
erwähnt, ist schon lange bemerkt worden, daß die Sütras aller 
hauptsächlichen philosophischen Systeme derselben literarischen 
Epoche entstammen müssen. Einige von ihnen, wie wir schon sahen, 
zitieren sich gegenseitig. Andre, wenn sie einander auch nicht 
direkt zitieren, beweisen doch klar ihre gegenseitige Bekanntschaft, 
benutzen dieselben Argumente zur Widerlegung gemeinsamer 
Gegner, gebrauchen dieselbe Terminologie, oft ohne Erklärung des 
Terminus, der als aus den Sutren eines andern Systems bekannt 
vorausgesetzt wird. Alles das würde gewiß nicht sein, wenn zwischen 
diesen Werken einige Jahrhunderte oder Jahrtausende lägen. So 
geben Gotama (3, 2, 14—16) und Badaräyana (2, 1, 24) eine ganz 
gleiche, in manchen Ausdrücken sogar identische Widerlegung 
der buddhistischen Auffassung der Kausalverbindpng, ohne, wie es 
ja vorkommt, die Buddhisten mit Namen zu nennen.^*) Das Sütra 
des Kanada (4, 1, 45), in welchem die Theorie von der Ewigkeit 
der Atome verteidigt wird, hat auffallende Ähnlichkeit mit dem 
Sütra Bädaräyanas (2, 2, 14—15), in dem diese Ewigkeit wider¬ 
legt wird, und das Sütra (3, 2, 9) desselben Kanada, in welchem 
behauptet wird, daß die Existenz der Seele mittels Selbstbetrachtung 
erkannt wird, ist so gefaßt, daß es sich gleichsam als eine Antwort 
auf das Sütra (2, 2, 10—14) des Badaräyana darstellt, in dem be¬ 
hauptet wird, daß die Existenz der Seele nur durch das Zeugnis 
der hl. Schrift bewiesen werden kann. Obgleich somit keine direkten, 
die spätere Abfassung der Sutren Kanadas bezeugenden Beweise 
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▼orliegen, so können wir nichtsdestoweniger, in Anbetracht dessen, 
daß solche sicheren Beweise für die Sütras Bidarayanas und Go- 
tamas da sind, die Sutras des Kanada aber wahrscheinlich im Laufe 
derselben Epoche abgefaOt waren, mit einiger Wahrscheinlichkeit 
auch die Sutren des Kanada im 4. oder 5. Jahrhundert n. Chr. oder 
nicht lange vorher ansetzen. 

Alle Yorgetragenen Erwägungen führen uns zu dem Schluß, daß 
die Sutren der hauptsächlichen philosophischen Systeme in der 
Form, in der sie auf uns gekommen sind, überhaupt nicht jenem 
hohen Altertum angehören, dem man sie gewöhnlich zuschreibt, 
und auch nicht jenen halbmythischen Autoren, mit deren Namen 
die Tradition sie verbindet. Die philosophischen Systeme existierten 
lange vor der Abfasssung der Sutren, die in die Epoche des be¬ 
gonnenen Aufschwungs der mittelalterlichen Sanskritliteratur ge¬ 
hört. Die Sütras wurden kurz nach dem Auftreten der buddhistischen 
Schule der Yogäcaras verfaßt und den alten Autoren nur zuge¬ 
schrieben, offenbar um diesen Werken größere Autorität zu ver¬ 
leihen. Die Zeit ihrer Abfassung ist folglich das 5. Jahrhundert 
n. Chr. 

Die Sütras des Sämkhya, die dem Kapila zugeschrieben werden, 
haben wir schon erwähnt. Ihre spätere Entstehung ist mit Sicher¬ 
heit festgestellt; sie sind nicht vor dem sechsten Jahrhundert ver¬ 
faßt und dem mythischen Kapila nur zugeschrieben.^'^ 

So haben wir die Abfassungszeit der Gotamasütras bestimmt in 
Verbindung mit der Abfassungszeit der Sutren der andern philo¬ 
sophischen Hauptsysteme Indiens. Die Literaturgeschichte der 
Nyiyaphilosophie beginnt im 5. Jahrhundert n. Chr. und setzt sich 
fort bis auf unsre Tage. Es bleibt uns noch übrig, die Haupt¬ 
momente dieser Geschichte zu verfolgen. Die uns beschäftigende 
buddhistische Logik und Erkenntnistheorie sind gleichsam ein Teil 
oder eine Episode in der Geschichte des indischen Nyäyasystems 
im ganzen genommen. Vor, während und nach der buddhistischen 
Epoche gehörte und gehört diese Philosophie zum Brahmanismus. 
Sie widerspricht nicht jener Weltanschauung, auf der die Lebens- 
ordnung des alten Indiens und die sie regelnde hl. Schrift beruht, 
fai der buddhistischen Epoche kommt sie in eine dienstbare Stellung 
zu der widersprechenden d. i. buddhistischen Weltanschauung. Zwar 
verliert sie diese buddhistische Tendenz in nachbuddhistischer Zeit, 
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aber nichtsdestoweniger bat sie Spuren des buddhistischen Einflusses 
versteckt bewahrt. Letzterer war so stark, daß er sogar über 
die Grenzen des Nyayasystems hinausging; ihm unterlag sogar, 
wie wir sehen werden, das in Indien verbreitetste System des Ve¬ 
danta. 

Das Nyayasystem stellt sich dar als ein Kompendium der Dialek¬ 
tik und Logik, ursprünglich ohne irgendeine scharfe, rein-philo¬ 
sophische oder religiöse Bedeutung. Formale Logik und besonders 
Dialektik sind ihrem Wesen , nach solche Gebiete des Wissens, die 
es nicht unbedingt nötig haben, sich mit dieser oder jener Philo¬ 
sophie oder Religion zu verbinden. Wir wissen, daß sogar die bud¬ 
dhistische Logik des Dignaga und Dharmaklrti, die gewiß eine ge¬ 
nügend deutliche Tendenz hat, zum Schutz der geheiligten Ideen 
des Buddhismus zu dienen, in dieser Beziehung Uneinigkeit unter 
den späteren Anhängern dieser Religion erzeugte. In Tibet gab es 
Sekten, die dieser Wissenschaft keine besondre religiöse Bedeutung 
zubilligten und sie unter die weltlichen Wissenschaften rechneten.^^) 
Trotzdem wuchs und entwickelte sich das Nyayasystem ursprünglich 
ausschließlich in Kreisen, die sich zur brahmanischen Religion 
rechneten, und wenn es auch in der Literatur Spuren davon gibt, 
daß zwischen seinen Anhängern und den Brahmanen keine volle 
Einigkeit, sondern im Gegenteil recht starker Antagonismus bestand, 
so sind doch die Naiyayiks niemals bis zur Leugnung der hl. Schrift 
d. h. der Veden und der ganzen Ordnung, die in Indien damit 
verbunden ist, gelangt.^*) Als sich daher die Buddhisten nach Be¬ 
streitung der Autorität der hl. Schrift und der ganzen brahmanischen 
Lebensordnung an die Ausarbeitung der Logik machten, mit dem 
klaren Zweck, sie zu einer Verteidigungswaffe der Gedankenfrei¬ 
heit umzuarbeiten, da erhob sich von der Seite der brahmanischen 
Logiker ein recht lebhafter Protest, und die Logik wurde nun auch 
in diesem Lager zu religiösen Zwecken, wenn nicht im positiven, 
so doch im negativen Sinne benutzt, indem man die buddhistische 
Lehre mit ihrer Hülfe widerlegte. Tatsächlich ist die Epoche, in 
die die Tätigkeit Dignagas und Dharmakirtis fällt, erfüllt von der 
Polemik zwischen Buddhisten und brahmanischen Naiyayiks über 
Fragen der Logik und aus ihnen entspringende philosophische 
Folgerungen. 

Der Brahmane Vätsyayana schreibt einen Kommentar zu dem 
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Grundwerk des ganzen Systems, den Sütras des Gotama,^^) ihm ant¬ 
wortet Dignaga mit dem Werke Pramanasamuccaya.^^) 

Die zeitliche Entfernung zwischen Digniga und Vitsyayana ist 
wahrscheinlich nicht groß, vielleicht waren sie sogar Zeitgenossen. 
Zu dieser Annahme führt folgende Überlegung. Bei der Erklärung 
des Gotamasütra 1, 1, 4, das von der sinnlichen Wahrnehmung 
handelt, sagt Vitsyayana u. a., daß er die Existenz eines beson¬ 
deren Organs des inneren Sinnes (manas) anerkennen will, obwohl 
diese Meinung von dem Gegner ausgesprochen war (paramatam). 
Dabei verkündet er als allgemeine Regel, daß, wenn er fremde 
Meinungen nicht widerlegt, das bedeuten soll, daß er mit ihnen 
übereinstimmt (paramatam apratisiddham anumatam). Ob man das 
Manas als besonderes Organ des inneren Sinnes ansehen solle oder 
nicht, war ein Streitpunkt zwischen den verschiedenen Schulen. 
Im Samkhya wird es nicht zu den Sinnesorganen gezählt ln der 
Gitä (5, 17) wird manas schon als ein besonderes Organ gerechnet 
Aber schwerlich kann Vitsyayana die Glta oder ein ihr ähnliches 
Produkt von heiliger Autorität unter dem Ausdruck paramatam 
d. h. Gegner verstanden haben. Digniga aber ist bekannt für seine 
Theorie von der Wahrnehmung der äußeren Objekte mittels des 
inneren Sinnes, obwohl auch er die Tätigkeit des inneren Sinnes 
nicht mit der Tätigkeit der übrigen äußeren Sinne gleichsetzt.^*) Es 
ist viel wahrscheinlicher, daß Vitsyiyana unter paramatam gerade 
die Buddhisten versteht und besonders Digniga. Unter Wahrnehmung 
der äußeren Objekte durch den inneren Sinn versteht Digniga den 
Moment, der auf eine durch irgend ein Objekt hervorgerufene 
Empfindung folgt; der Innere Sinn — wahrscheinlich hätte Digniga 
auch gesagt, daß die Zeit die Form des inneren Sinnes ist — ver¬ 
einigt in unserm Bewußtsein die verschiedenen einzelnen Empfin¬ 
dungen. Vitsyiyana aber sagt,^^) daß der innere Sinn in unserm 
Bewußtsein befestigt (avadharayati), was von den übrigen Sinnen 
wahrgenommen wird; wenn aber die übrigen Sinne das Objekt 
nicht wahmehmen, dann kann es auch der innere Sinn nicht 
Darin hört man sozusagen den Einwand gegen die falsch verstan¬ 
dene Theorie Dignigas, daß, wenn man die Außendinge durch den 
inneren Sinn wahmehmen könnte, auch die Blinden sehen könnten. 
Daß solche Einwände wirklich gemacht wurden, wissen wir aus 
dem Kommentar des Dharmottara.^^) 
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Der allgemeine Charakter aller von Vatsyäyana behandelten Fra¬ 
gen, von denen viele zwischen Brahmanen und Buddhisten strittig 
waren, ist derartig, daO zwischen seiner und Dignigas Zeit kein 
großer Zwischenraum sein kann. Die von ihm behandelten bud¬ 
dhistischen Theorien gehören dem späteren und nicht dem älteren 
Buddhismus an. Ist einmal bewiesen, daß die Sütras Gotamas nicht 
vor dem Auftreten des buddhistischen Idealismus d. h. nicht vor 
Aryasanga verfaßt sein können und daß Vatsyäyana, der Kom¬ 
mentator der Sütras, früher als Dignäga gelebt haben muß, da 
letzerer ihm erwidert, so ergeben sich für die Zeitbestimmung 
Vatsyäyanas hinreichend enge Grenzen. Er hat jedenfalls vor 
Aryasanga gelebt und war aller Wahrscheinlichkeit nach Zeit¬ 
genosse Dignigas. \ 

In seinem Werke Pramänasamuccaya hat Dignäga, ^ie aus dem 
Titel selbst ersichtlich, aus allen buddhistischen Sütras (natürlich 
sind die Mahäyänasütras gemeint) all das gesammelt, was sich in 
ihnen auf pramaM d. h. Erkenntnisquellen oder Wahrheitsbeweise 
bezieht. Im Pramänasmuccaya unterzieht Dignäga die ganze 
logische Lehre der Naiyäyiks einer gründlichen Umarbeitung. 
Schon der Plan des Werks ist ein ganz andrer. Während in den 
Nyäyasütras und dem Werk Vätsyäyanas die ganze Logik in sech¬ 
zehn dialektische Hauptverfahren eingeteilt ist und die Logik, die 
Lehre von der Wahrnehmung, den Schlüssen usw. eigentlich nur 
im Vorübergehen behandelt wird, treten bei Dignäga die dialekti¬ 
schen Verfahren in den Hintergrund, und das Hauptaugenmerk ist 
auf die Lehre von der Wahrnehmung, von den Urteilen und Schlüs¬ 
sen gerichtet. Darum interessieren Dignäga auch wesentlich diese 
Teile der logischen Lehre, nicht sofern sie dialektische Verfahren 
sind, mit denen man, was man will, beweisen kann, sondern als 
die Funktionen unsrer Erkenntnis, deren Erforschung dazu dient, 
die Quellen und Grenzen der Erkenntnis überhaupt, die Zuläng- 
lichkeit der Erkenntnis des Wahrhaft-seienden zu beurteilen, und 
im Zusammenhang damit steht schließlich auch die Frage der Rea¬ 
lität der von uns erkannten Außenwelt. Dignäga gehört zur bud¬ 
dhistischen Schule der Yogäcäras; mit ihr verbinden ihn nicht nur 
religiös-philosophische Überzeugungen, sondern auch persönliche 
Bande; er ist ein Verwandter des Gründers dieser Schule, des 
Aryäsanga. Diese Schule predigt den reinen Idealismus und leugnet 
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besonders das reale Sein der unseren Vorstellungen entsprechenden 
Objekte in der Außenwelt. Dignäga hat, soweit wir urteilen können, 
diesen äußersten Idealismus etwas abgeschwächt, aber im all¬ 
gemeinen blieb er auf demselben Standpunkt, wie ersichtlich aus 
seinen charakteristischen, mehrfach zitierten Worten: 

sarvo'yam anumänänumeyabhMvo buddhyämdhena dharmadharmi- 
bhttvena na bahih sadasattvam apeksate.^*) D. h. „All unsre Erkennt¬ 
nis, sofern sie besteht aus wahren Schlössen, entspringt durch die 
Kategorien der Substanz und Akzidenz (ohne die wir uns nichts 
Torstellen können) und sie hat nicht die geringste Beziehung zu 
dem wahren Sein oder Nichtsein.“ In diesen Worten lenkt die Be¬ 
deutung, die der Kategorie der Substanz und Akzidenz gegeben 
wird, die Aufmerksamkeit auf sich. Ohne diese Kategorien können 
wir uns kein Objekt der Außenwelt verstellen. Indessen existiert 
ifie Verbindung zwischen Substanz und Akzidenz nur in unsem 
Vorstellungen, diese Verbindung ist eine-logische {anumänänumeya- 
hUSvah) und hängt nicht ab von der Realität oder Nichtrealität der 
Außenwelt (na bahih satasattvam apeksate). Ähnliche Gedanken sind 
uns auch aus der Geschichte der europäischen Philosophie bekannt; 
in ihnen ist die allgemeine Folgerung des Dignäga aus der Logik 
aasgedrückt. 

Von der Seite der Brahmanen rief Dignigas Werk eine Antwort 
hervor. Der unter dem Namen Uddyotakara bekannte brabmanische 
Naiyäyik widerlegt in einem umfangreichen Werke,*^ das die Form 
eines Kommentars zu Vätsyiyanas Glosse hat, Schritt für Schritt 
alle Ideen Dignigas. In manchen Fällen entging er jedoch dem 
Gnfluß Dignigas nicht, er verändert und ergänzt die ursprüng¬ 
liche Lehre der Naiyiyiks, indem er sich nach den Ideen des letz¬ 
teren richtet So gab die bekannte Theorie Dignigas von dem grund¬ 
legenden Unterschied zwischen Sinneswahmehmung und Denken 
dem Uddyotakara Gelegenheit, die ersten Schritte zur Feststellung 
zweier Arten von Wahrnehmung, mit Beteiligung und ohne Betei- 
iigong des Denkens, zu machen, wovon sich nichts bei seinen Vor- 
gbigem Vitsyiyana und Gotama findet Im allgemeinen steht Ud¬ 
dyotakara jedoch ganz auf dem alten Standpunkt der brahmanischen 
Naiyiyiks, den er mit Lebhaftigkeit und ungewöhnlichem Scharf- 
tian verteidigt. In ihm haben wir den Typ jener späteren brahma- 
aischen Naiyiyiks, deren Scharfsinn in der Erfindung scholastischer 
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Feinheiten keine Grenzen kannte und schließlich jeden Fortschritt 
in der indischen Philosophie untergrub. Sein Standpunkt gegenüber 
den Neuerungen Dignägas ist nicht nur verneinend, sondern auch 
ironisch. Es ist ja auch nicht sehr schwer vom Standpunkt des 
üblichen Realismus alle jene feinen und recht tiefen Gedanken 
lächerlich zu machen, die zur Kritik und Ablehnung des alltäglichen 
Realismus führen. Wenn dabei der Verfasser lebendigen Scharf¬ 
sinns und Findigkeit nicht ermangelt, so ist sein Erfolg gesichert 
Die Verteidigung Dignägas gegen Uddyotakara übernahm sein 
großer Nachfolger Dharmakirti, dessen „kurzes Lehrbuch der Logik** 
der vorliegenden Abhandlung zugrunde gelegt ist. Dharmakirtis 
Tätigkeit hatte offenbar großen Erfolg. Dafür zeugt nicht nur sein 
hohes Ansehen^ sogar unter seinen Gegnern, den Brahmanen, die 
ihn den großen Säkyanachfolger nannten und sich dazu herbei¬ 
ließen, sein Werk zu kommentieren, sondern auch die Tatsache, 
daß unter den brahmanischen Naiyäyiks lange Zeit nach ihm kein 
neues Werk erscheint. Die Logik war gleichsam eine buddhistische 
Wissenschaft geworden. Unter den Buddhisten selbst ersetzte die 
Logik die frühere Metaphysik und die andern unter dem allgemeinen 
Namen des Abhidharma bekannten philosophischen Disziplinen. 
Opposition fand Dharmakirtis Lehre auf einer anderen Seite. Die 
Schule der MTmämsakas rüstete sich in der Person Kumärilas gegen 
ihn. In seinem Werke Slokavärtika widmet er der Widerlegung 
des Idealismus, worunter er die Lehre Dignägas und Dharmakirtis 
versteht, wie aus dem Kommentar des Pärthäsärathimisraunzweifelhaft 
hervorgeht, ein besonderes Kapitel. Ist ja doch das ganze umfäng¬ 
liche Werk in der Hauptsache der Widerlegung der buddhistischen 
Lehre gewidmet. Allein schon der Umstand, daß Kumärila, der 
den Grundtext der MTmämsakas, die Sütras des Jaimini, kommen¬ 
tieren will, das ganze ungeheure Werk in der Form einer Ein¬ 
leitung nur der Widerlegung des Buddhismus widmet und allen 
übrigen Schulen verhältnismäßig wenig Aufmerksamkeit schenkt, 
beweist, welche Bedeutung der Buddhismus in dieser Epoche hatte. 
Der Standpunkt Kumärilas unterscheidet sich nicht sehr von dem 
Uddyotakaras. Derselbe alltägliche Realismus, Verhöhnungen, Ent¬ 
stellungen, scholastische Feinheiten und dialektische Antworten, 
die nicht das Wesen jener Fragen hinsichtlich der Realität des 
Seins behandeln, um welche Dharmakirti bemüht ist. Es konnte 
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auch nicht anders sein, da die Schule der MImimsakas sich eigentlich 
gegen jede Philosophie ablehnend verhielt Ihre Hauptaufgabe war 
nur die Verteidigung der Notwendigkeit der Opfer und die Be¬ 
trachtung der Mittel zur Erreichung des Heils im künftigen Leben* 
Als ein gefährlicherer Gegner jedoch für DharmakTrtis Lehre er¬ 
wies sich die Schule der Vedäntins in der Person Samkaras, dessen 
Tätigkeit ins folgende Jahrhundert föllt Das Hauptwerk Samkaras 
hat die Form eines ausführlichen Kommentars zu den Brahmasütras 
des Bädaräyana. Die kurzen und an sich wenig verständlichen 
Sütras Bidaräyanas konnten leicht zu verschiedenen Kommentaren 
Anlaß geben, und die Erklärung, die Samkara auf sie gründet, ent¬ 
spricht gewiß nicht ihrem ursprünglichen Sinn. Samkaras Philo¬ 
sophie hat in Europa viele Verehrer. Deussen hat sie durch die 
Übersetzung und Analyse des Kommentars zu den Brahmasütras 
europäischen Lesern zugänglich gemacht. Er war dabei der Über¬ 
zeugung, daß Samkara den wirklichen Sinn von Bidaräyanas Sütras 
richtig wiedergiebt. Indessen hat Thibaut in dem Vorwort zu seiner 
englischen Übersetzung der Sütras bewiesen, daß das bei weitem 
nicht so ist. Samkaras Philosophie kann als äußerster Illusionismus 
bezeichnet werden, für den die ganze Außenwelt der Objekte und 
ebenso auch unsere Innenwelt nur eine Täuschung, eine Illusion 
sind, während das wahre Sein der einzigen, unwandelbaren, ewigen, 
geistigen Substanz gehört — dem Brahman. Dieser äuserste Illu¬ 
sionismus ist in der ursprünglichen Lehre Bidaräyanas nicht vor¬ 
handen, ebenso wenig wie in den Upanisads, in denen die Gedanken 
verstreut sind,, die von ihm zum System zusammengefaßt wurden. 
Dieser Illusionismus ist eine Erfindung Samkaras und gewaltsam 
in die Sütras gegen ihren überlieferten Sinn hineininterpretiert. 
Die philosophische Schule, aus welcher später Riminuja hervor¬ 
gegangen ist, hat die überlieferte Interpretation richtiger bewahrt, 
und diese geht wahrscheinlich auf Bädaräyana selbst zurück. Sam¬ 
karas Illusionismus ist in ihr als dem wahren Sinn der Sütras ent¬ 
gegengesetzt erklärt und wurde verächtlich „versteckter Buddhis¬ 
mus^* genannt. Nach der Erklärung Rämänujas und seiner Vor¬ 
gänger hat Bädaräyana die ganze Welt der Erscheinungen durchaus 
nicht als eine grundlose Illusion angesehen, er hat nur gesagt, 
daß das Wesen dieser ganzen Welt in einer geistigen Substanz be¬ 
steht, auf die sich die Welt der Erscheinungen bezieht wie der 
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Körper auf die Seele; aus dieser Anschauung folgt keineswegs, daß 
dieser Körper überhaupt nicht existiert.^^) Dies ist Pantheismus 
ohne jede Beimischung von Illusionismus, wovon Beispiele auch 
aus der europäischen Philosophie bekannt sind. Zweifellos hat Sam- 
kara unter starkem Einfluß der Lehre Dharmaklrtis gestanden und 
die Vedänta-Philosophie gerade unter diesem Einfluß umgearbeitet 
Alle logischen und erkenntnistheoretischen Voraussetzungen seiner 
Weltanschauung sind von den Buddhisten entlehnt. Wenn die beiden 
Systeme nichtsdestoweniger einander äußerst feindlich gegenöber- 
stehen, so ist das vollkommen verständlich, da die letzten Ziele bei 
ihnen verschieden, ja sogar diametral entgegengesetzt sind. Dharmaklrti 
verneint die Realität der von uns erkannt werdenden Erscheinungs¬ 
welt und bleibt dabei stehen, weiterhin beginnt rär ihn das unse¬ 
rer Erkenntnis unzugängliche Gebiet. Samkara aber leugnet die 
Realität der Erscheinungswelt nur, um so das wahre Sein seines 
Brahmans festzustellen — der einzigen und ewigen geistigen Substanz. 
Yämunicärya^^), der Räminujas parama^m (d. h. Lehrer des 
Lehrers) war, zitiert der Reihe nach zwei Karikäs, von denen die 
eine den offenen Buddhisten gehört, wie er sagt, und die andre 
den versteckten. Und die eine wie die andre sagt dasselbe. Die 
offenen Buddhisten sagen: 

avibhägo^pi buddhyatma viparyäsitadarsanäih 
grahyagrahakasamvittibhedavän iva laksyate 
„Das Wesen der Erkenntnis ist ungeteilt, nur unserm getäusch¬ 
ten Blick stellt es sich als in das Bewußtsein des Objekts und das 
des Subjekts geteilt dar.“ 

Die versteckten Buddhisten aber sagen: 

sttddham tattvam prapäncasya na hetur änivrttitah 
jöZtrjneyavibhdgasya mäyaiva janani tatdh 
„Das Wesen der ganzen Welt ist eine einfache Substanz, sie ist 
nicht Ursache, da sie niemals aufhört, darum bezeugt nur eine 
Illusion die Teilung (des Bewußtseins) in Objekt und Subjekt.“ 
Das erste dieser Zitate stammt aus Dharmaklrtis Werk Pramina- 
viniscaya.^®) 

Bei der Analyse der buddhistischen Erkenntnistheorie hoffen wir 
zu beweisen, daß die theoretische Grundlage zu Samkaras Illusionismus 
vollkommen von Dharmaklrti entlehnt ist. 

Trotz dieser Nähe der beiden Lehren und vielleicht gerade 
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wegen ihrer oder anderer historischer und realer Bedingungen, die 
uns bis jetzt noch nicht bekannt sind, wurde der Vedantismus in 
Samkaras Bearbeitung mit dem in ihm enthaltenen äußersten Illu¬ 
sionismus der böseste Feind des Buddhismus. Da in Indien die 
Schicksale der Religion unfi der Philosophie sich immer parallel 
entwickelten, so hatte der Sieg einer metaphysischen, rein philo¬ 
sophischen Lehre über eine andre ebensolche auch den Sieg der 
Religion zur Folge, der die entsprechende Philosophie zugehörte. 
Die beiden Repräsentanten der wetteifernden philosophischen Rich¬ 
tungen, DharmakTrti und Samkara, förderten offenbar auch persönlich 
in nicht geringem Maße den Triumph ihrer Ideen. Die Tradition 
schreibt beiden die Vollbringung des sogenannten Digvijaya, d. h. 
Eroberung der Himmelsgegenden, zu. Darunter versteht man eine 
Reihe von Reisen über den ganzen indischen Kontinent zwecks 
Disputation und Propaganda. Was DharmakTrti für die Ausbreitung 
des Buddhismus im 7. Jahrhundert getan hatte, da^ tat im folgen¬ 
den Jahrhundert Samkara für den Vedanta. Der Buddhismus begann 
allmählich dem Vedanta Platz zu machen sowohl bei den Volks¬ 
massen, die zum Brahmanismus neigten, als auch in den gelehrten 
Kreisen, in denen sich die Philosophie des Vedanta verbreitet hat 
als die populärste in Indien bis auf den heutigen Tag. 

Wie wir sehen werden, ist der Buddhismus nicht spurlos aus 
Indien verschwunden, da gerade das verbreitetste philosophische 
System und die populärsten religiösen Anschaungen der Massen 
auf einem von buddhistischer Philosophie geschaffenen Boden ent¬ 
sprungen sind. Der Buddhismus lebte fort in dem zeitgenössischen 
Vedanta. 

Solche sozusagen versteckte Existenz ht^t aber die buddhistische 
Philosophie auch in dem jüngeren brahmanischen Nyäya. Wir haben 
schon erwähnt, daß in der unmittelbar auf DharmakTrti folgenden 
Epoche unter den Brahmanen kein Werk über Nyäya erscheint. 
Die Logik ist gleichsam ein von den Buddhisten monopolisiertes 
Feld. Außer der umfangreichen Kommentarliteratur zu Dharma- 
kirtis Werk, in der die Arbeiten VinTtadevas und Dharmottaras den 
ersten Platz einnehmen, erscheinen auch selbständige neue Rich¬ 
tungen, die die Logik und Erkenntnistheorie im Interesse einer 
von der Weltanschauung der Yogäcäras stark verschiedenen Welt¬ 
anschauung zu benützen sich bemühen. So schreibt Santiraksita 
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ein besonderes Werk in Karikis (versus memoriales) über Logik: 
Tattvasamgraha, in dem er sich bemüht^ eine Weltanschauung auf¬ 
zustellen, die zwischen dem Idealismus der Yogicaras und dem 
grenzenlosen Skeptizismus der Mädhyamikas in der Mitte steht. 
Santiraksitas Schüler Kamalaslla hat zu diesem Werk einen um¬ 
fangreichen Kommentar geschrieben: Tattvasamgrahapanjika, in 
dem er eingehend jedes Wort des Werkes seines Lehrers erklärt. 
Diese beiden Werke sind der Grundtext für die neuentstandene 
Schule der Mädhyamika-Yogäciras. 

Unter den Brahmanen war der erste Schriftsteller unter buddhi¬ 
stischem Einfluß nach dem Interregnum der am Ende des 10. Jahr¬ 
hunderts lebende Sridhara. In seiner Nyayakandali bespricht er 
sehr genau die Ansichten Dharmottaras und anderer Buddhisten 
sowie des Kumärila und anderer Mlmainsakas. Daraus schließt Bodas^^) 
nicht unberechtigt, daß Sridhara der erste brahmanische Schrift¬ 
steller war, der sich nach jenen wieder mit Nyäya beschäftigt hat. 
Bis dahin waren die Buddhisten die Hauptarbeiter in diesem Felde 
gewesen. Ihre Gegner waren auf brahmanischer Seite die Mlmäm- 
sakas und Vedäntins. Die brahmanischen Naiyäyiks schwiegen oder 
es gab keine. 

Aber in den späteren Werken, die sich zur Schule des Nyäya 
rechnen, spielt die buddhistische Logik keine Rolle. Sie war ver¬ 
gessen. Hier und da sind noch Nachklänge der alten abgelebten 
Polemik bemerkbar, aber die Verfasser streiten gemäß der Tradition. 
Infolge der Gewohnheit der indischen Autoren, den Gegner nicht 
beim Namen zu nennen, wissen sie größtenteils nicht mehr, daß 
die Lehre oder Ansicht, gegen die sie nach der Tradition kämpfen, 
den Buddhisten gehört. 

So ist die Philosophie Dignägas und Dharmakirtis nur eine 
Episode in der Geschichte der indischen Nyäyaschule. Abgesehen 
davon, daß sie sich nach ihrer eignen inneren Bedeutung als das 
wertvollste darstellt, was das alte Indien auf dem Gebiete der 
Philosophie geschaffen hat, hat sie auf indischem Boden nur die 
zeitliche Bedeutung eines Ferments, das die übrigen brahmanischen 
Systeme belebend beeinflußt hat. Verschiedene ungünstige histor¬ 
ische Bedingungen brachten es dazu, daß diese Philosophie in 
Indien selbst vergessen wurde, die Handschriften der Werke nicht 
abgeschrieben wurden und verschwanden. Gäbe es nicht die tibe- 
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tischen Übersetzungen und einige zuföllige Funde, so hätten wir 
niemals von der Rolle etwas wissen können die die buddhistischen 
Philosophen in der Geschichte der brahmanischen Philosophie In¬ 
diens gespielt haben, und hätten nie die Möglichkeit gehabt, die 
unmittelbare Bekanntschaft dieser Werke zu machen, deren innere 
Bedeutung jedenfalls dem Besten nicht nachsteht, was brahmanische 
Philosophie geschaffen hat. 

Auf Shrldhara folgt unter den brahmanischen Naiyayiks eine un¬ 
unterbrochene literarische Tätigkeit bis nahe an die Jetztzeit. Nyäya 
wird wieder eine brahmanische Wissenschaft, und die Bedeutung der 
Buddhisten für ihre Entwicklung wird allmählich vergessen. Die 
bekanntesten Nyaya-Schriftsteller dieser Epoche waren Vicaspati- 
misra und Udayanacirya. Väcaspatimisra lebte im 11. oder 12. Jahr¬ 
hundert und war ein Schriftsteller von phänomenaler Fruchtbar¬ 
keit und Gelehrsamkeit. Er hat solide Arbeiten über fast alle philo¬ 
sophischen Systeme seiner Zeit geschrieben. Der Logik gewidmet 
ist sein großes Werk: Nyäyavärtikatätparyatlkä, worin den buddhi¬ 
stischen Lehren ein bemerkenswerter Platz angewiesen wird. Er 
legt Bekanntschaft mit Dharmakirtis Werken an den Tag und zitiert 
sie mehrfach. Viele Stellen aus den Werken Dignagas und Dhar¬ 
makirtis sind nur dank ihm im Sanskritoriginal auf uns gekommen. 
Er zeigt keinen polemischen Eifer gegenüber den Buddhisten, son¬ 
dern begnügt sich mit der objektiven Darstellung ihrer Ansichten. 
Dagegen hat der auf ihn folgende Schriftsteller, der berühmte Uda- 
yanäcärya, der im 12. oder 13. Jahrhundert lebte, zwei speziell 
gegen die Buddhisten gerichteten Werke geschrieben: Nyäyakusu- 
mänjali und Ätmatattvaviveka; das zweite Werk hat als zweiten 
Titel: Bauddhadhikkära, d. h. Beschimpfung der Buddhisten. Die 
Hauptfrage, die in dieser Zeit Buddhisten und Naiyayiks trennte, 
war der Monotheismus. Udayana ist bekannt als eifriger Verteidiger 
der Idee eines einzigen Gottes. Das erste der erwähnten Werke 
ist vollkommen den logischen Beweisen für das Dasein eines ein¬ 
zigen Gottes gewidmet. Seit jenen Zeiten waren die Naiyiyiks die 
speziellen Verteidiger des Monotheismus in Indien. Seit Udayana 
beginnt auch der Nyäya allmählich mit dem Vaisesika zu ver¬ 
schmelzen, und in der auf ihn folgenden Epoche haben wir ein 
einziges vereinigtes System Nyäya-Vaisesika. Den Anfang zu dieser 
Verschmelzung machte, wie uns scheint, schon Prasastapäda;er rech- 
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nete sich zwar offiziell zu den Vaisesikas, allein wir sahen, daß 
er nach Form und Inhalt nicht viel mit Kanada gemein hat, der 
wichtigste Teil seines Werkes aber, der logische, völlig umgear¬ 
beitet ist unter buddhistischem Einfluß. Udayana schreibt zu Prasasta- 
pidas Werk einen Kommentar: Kiranavall, der sich großer Bekannt¬ 
heit erfreute und zusammen mit dem Werke Prasastapidas den 
späteren Traktaten über das vereinigte System Nyäya-Vaisesika 
zum Vorbild diente. Alle von Prasastapada unter buddhistischem 
Einfluß in die Logik eingeführten Neuerungen finden sich bei Udaya- 
näcarya und bei den folgenden Schriftstellern. So übte durch 
Vermittlung Prasastapidas und Udayanas die buddhistische Epoche 
auf dem Gebiete der Nyayaphilosophie ihren Einfluß auf den Cha¬ 
rakter dieser Philosophie in der folgenden Zeit, und man kann be¬ 
haupten, daß die buddhistische Logik und Erkenntnistheorie, wenn 
auch in versteckter Form, bis auf den heutigen Tag in Indien fortlebt. 

(Fortsetzung folgt) 


Eine orphisch-arische Parallele 

Von Albrecht Götze (Heidelberg) 

Plato läßt in seinem Symposion (189 C— 193D) den Aristophanes 
jenen bekannten Mythos von der Entstehung der Geschlechter aus 
einem androgynen Urwesen erzählen. 

An diesen Mythos wurde ich aufs lebhafteste erinnert, als mir 
die folgende Stelle aus der Brhad-Äranyaka-Upanisad (I. 4, 1 ff.) 
unter die Augen kam. 


atmaivedam agra 
äsit pumsavidhah 
• • • ♦ 

sa vai naiva reme 
tasmad ekäkl na ra 
mate. 


Am Anfang war dieses (die 
Welt) nur Atman in Gestalt 
eines Menschen. . . . 

Der freute sich auch nicht; 
darum freut sich keiner, wenn 
er allein ist. 


sa dvifiyam dicchat 
sa haitdvdn dsa yathd 
stflpumdmau sampari- 
päktau. 


Der begehrte nach einem Zweiten. 
Er war nämlich so groß wie 
ein Mann und ein Weib, die 
sich umschlungen halten. 
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sa imam evätmünam 
dvedhSpätayat 
tatiA patisca pairii cä- 
bhavaiäm. 

tasmäd idam ardhavrga- 
lam iva sva iti 
ha sma äha Yäßavalkyah. 
tasmäd ayam äkäsah 
striyä püryata eva. 

fäm samabhavat 
tato manusyä ajäyanta. 


Er ließ dieses sein Selbst 
in zwei Teile zerfallen; 
dadurch entstanden Gatte 
und Gattin. 

Darum ist dieses gleichsam 
ein Halbscheid. 

So hat es nämlich Yäjna- 
valkya erklärt. 

Deshalb wird dieser Luft¬ 
raum vom Weibe ausgefüllt. 

Mit ihr begattete er sich. 
Daraus entstanden die 
Menschen. 


Dieser indische Mythos trägt deutlich das Gepräge der Alter¬ 
tümlichkeit an sich. Auf ihm folgt ein ebenso altertümlicher: der 
von der Verwandlung des flüchtigen Weibes in alle möglichen Tiere 
und von der Erzeugung der Lebewelt aus ihr durch den Urmann, 
der sie immer in der betreffenden Gestalt überwindet (I. 4, 4.). 
Beide Mythen stehen in einer der ältesten Upanisaden: der Brhad- 
Äranyaka. In ihr aber beben sie sich wiederum deutlich als viel 
ältere Bestandteile ab. Sie sind hier verbaut, ohne noch recht in 
die so erhabene Gedankenwelt der Atman-Lehre hineinzupassen, 
wie sie gerade diese Upanisad enthält. Das Alter des Mythos wird 
dadurch noch gleichsam gestempelt, daß Yäjnavalkya, der alte Weise, 
eine Deutung über den Mythos geben muß. Deussen (Gesch. der 
Philosophie 1. 209) hält die Yäjnavalkya-Dialoge für die ältesten 
Bestandteile der Upanisad-Literatur, mit welchem Recht, ist aller¬ 
dings fragiich. Wie dem auch sei, jedenfalls ist der Mythos älter 
als die Ätmanspekulation. Atman-Brahman sollte über die Spaltung 
in Objekt und Subjekt erhaben sein (Brb. Ar. 2. 4, 14); hier fürchtet 
«ch, freut sich, begehrt der Ätmani (Vergl. Oldenberg, Lehre der 
Upani^en 80 f.). Einen Schritt wenigstens scheint der alte Stoff 
entwickelterem Denken angepaßt zu sein: Es ist nicht mehr die 
Rede von einem Gotte, der ein Urwesen schafft und dann spaltet; 
der Atman zerlegt sich vielmehr selbst. Wo sollte auch in der 
Atman-Lehre ein Gott herkommen? Sie hatte die Götter entthront. 
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dafür das im Menschen empfundene Göttliche über die enge Be¬ 
grenztheit des Leibes hinausgehoben, aus dem Einzelwesen hinaus 
in die Welt hinaus gesehen. Hier konnte von einem Gotte nicht mehr 
die Rede sein; der Atman mußte sich selbst zerspalten. — Noch etwas 
anderes mutet altertümlich an dem Mythos an: Der Urmensch 
erfüllt die Welt, nach der Spaltung das Weib den Luftraum. Wer 
dächte dabei nicht an den Purusa-Hymnus des Rigveda? 

Die Übereinstimmungen der beiden Stellen, der indischen und 
der griechischen sind in der Tat merkwürdig genug. Es lassen sich 
geradezu im Ausdrucke Parallelen aufweisen: 


Brh. Ar. Up.: Plato: 

/. 4, 3. stri-pumamau $am- 191 A 

paripfaktau. 

189 E 


dvedhapatayat 190 D 

idam ardhavrgalam iva. 191 D 


yjolI oufjiTcXexöpevoc 

dvSpdYuvQC yÄp fv T 6 Te 
rjcd xai Svopa 
d|X90x£p(i)V xotvöv Toö 
xe dippevog xal 

frcetive Tov); dvö-ptiicoug 

focaoxog oöv i^ijUöv 
&TOV dvü'pümou 
ßoXQV. 


Auch der kosmische Hintergrund kehrt im Griechischen wieder. 
Ich setze die berühmten Verse aus Euripides’ Melanippe (fgm. 484) 
hierher und merke die indischen Parallelen dazu an: 


Brh. Ar. Up. Eurip. 

/. 4, 1. ätmaivedam agra xoöx 6 poö'oc dXX* 

5slf pumsa-vidhah ptjrpög Tcdpa 

oöpavd^ xe yaCa x* Vjv jjwp- 
[da. 

') Ich möchte nicht verschweigen, wie sehr mich dieses slöoc xal övopa 
an den indischen Terminus nEma-rmpa erinnert. Aus Plato kenne ich sonst 
keine Stelle, wo die beiden Worte nebeneinander stehen; an der Stelle RpL 
X. p. 596 A handelt es sich um den Terminus der Ideenlehre, hier ist aber 
sldoc als ,Gestalt^ zu nehmen. 
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/. 4, 3. dvedhäpätayat. 



fäm samabhavat 
tato manusyä aß 
yanta. 


Vgl. dazu A. Dieterich, Nekyia, 100 ff. 

Merkwürdig ist die etymologische Deutung, die die Upanisad- 
Stelle aus dem apätayat ,zerfällte, zerteilte, lieO auseinander fallen* 
für pati ,Herr, Gatte* und patni ,Gattin* ableitet. Es wäre jedoch 
▼erfehlt, diese Einzelheit dafür anzuffihren, daß der Mythos vom 
zerspaltenen Urwesen von arischem Gebiete ausgegangen sSi. Wahr¬ 
scheinlich ist das nur eine nachträgliche Spielerei des indischen 
Geistes. Der Inder der Brähmana-Zeit geßel sich in derartigen 
Etymologien (vgl. Liebich, Zur Einführung in die ind. einh. Sprachw. II., 
Sb. Hdb. Ak. phil.-bist. KI. 1919, 15., p. 5 ff.); so drängte sich ihm 
die Verknüpfung von pätayati mit pati auf. Der Mythos selbst 
konnte längst schon vorhanden sein, als man ihn in der Sprache 
bestätigt fand. 

Konrat Ziegler hat in seinem Aufsatze: Menschen- und Welten¬ 
werden (Neue Jahrb. für d. klass. Altert. 16. 1913, 521 ff.) gezeigt, 
daß Aristophanes in Platons Symposion orphische Anschauungen 
parodiert Er meint (p. 526), daß die ,Aristophanisch-PIatonische 
Anthropogonie ... eine Wiederholung der orphischen Kosmogonie 
hn Kleinen* ist, und daß ,eine sonst unbezeugte altorphische Anthro¬ 
pogonie das gemeinsame Substrat der Empedokleiscben, wie der 
Aristophanisch-Platonischen ist*. Ich glaube, in soweit ist ihm der 
Nachweis geglückt. Abzulebnen ist jedoch sein Versuch, die Vor¬ 
stellung von der Zerspaltung ursprünglich doppelgeschlechtiger 
Wesen aus Babylon herzuleiten. Er beruft sich dabei auf die biblische 
Schöpfungsgeschichte unter Hinweis auf Schwally’s Aufsatz im 
Archiv für Religionswissenschaft IX. 159 ff. und auf das Berossos- 
Fragment bei Eusebios Chron. I. 16. Warum soll man die Vor¬ 
stellung aus Babylon berleiten,. wenn sich zeigen läßt, daß hier 
dne uralte Vorstellung der indoiranischen Arier vorliegtP So uralt, 
daß eine Beeinflussung dieser Arier von Babylon aus undenkbar 


TtxTOuat TCdvTa xdveoontav eic 
(fdoi 

BivSpt], irexetvd, oß; ö' 
dX(ir] Tp£(fet 
yivoc xe fl-VTyc&v 
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scheint. Liegt es dann nicht viel näher anzunehmen, daß der Mythos 
mit noch anderen Anschauungen aus dem Ursprungslande der 
Orphik nach Griechenland kam, wo er seit Urzeiten beheimatet 
war? oder aber an ein altererbtes griechisches Besitztum zu gläuben,^ 
wenn man einmal die Wurzeln der Orphik im griechischen Volks¬ 
glauben sucht? Ich pefsönlich neige der ersten Annahme zu. 

Ich spreche von ,indo-iranischem^ Mythos. Die Vorstellung von der 
Zerspaltung eines mannweiblichen Urwesens läßt sich auch in Iran 
nachweisen. Schwally hat in seinem oben erwähnten Aufsatze (Arch. 
f. Rel.-Wiss. IX. 159 ff.) bereits darauf hingewiesen. Die Stelle steht 
im Bundahisn (XV. Justi p. 33) und lautet: 


40 sal flrväs karpas 
evak-suün 15-salak 

15-varg mihr mihragan 
hoc zaniik apar rast hand 

angon humanak kushan 
dast pa gosh apac estet 
tt hfak o dit paiwast 
hambadishn hanieshak 
but estend 


40 Jahre (nach Gayomards 
Tod) sind (die ersten Menschen) 

als Riwas-Staude, einsteng- 
lig, 15 jährig, 15 blättrig 
im Monat Mihr am Mihra¬ 
gan aus der Erde aufge¬ 
wachsen, 

in der Weise, daß ihre Hände 
an den Ohren zurficklagen. 


nshän miyan i har 2 
andar apar awurt 

angon hambadishn bat esiend 
ka ne paitak 
ka kuiam nar u kutam 
mat. • • . 

ushdn 2 hoc urvar-karplh 
be 5 martom-karplh kort 
hand. 


Und eines mit dem anderen 
verbunden, ein Paar (für) immer^) 
sind sie geschaffen worden. 

Und ihrer aller beider Mit¬ 
te war aneinandergebracht 
(zusammengewachsen). 

So sind sie ein Paar geschaffen 
worden, daß nicht sichtbar 
war, welcher der Mann 


') hambadishn (zu ai.saiRpad-) scheint die einzige Möglichkeit sich mit der 
einhelligen Überlieferung abzufinden. Oder soll man hambadishn u hamdisak 
,von gleichem Wesen und gleichem Aussehen^ annebmen? 
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und welches das Weib war. 


Darauf wurden beide von 
der Pflanzengestaltigkeit 
zur Menschengestaltigkeit 
gemacht.^) 

Die Vorstellung von dem androgynen Urmenschen und seiner 
Teilung ist auch hier vorhanden. Sie ist nur von einer anderen 
umschlossen: von der, daß der Mensch ursprünglich Pflanzengestalt 
besaß. Trotz dieser Umkleidung flndet man auch hier Berührungen 
mit dem Aristophanes-Mythos. 

Es wird zur Gewißheit, daß man es hier mit einem arischen 
(indo-iranischen) Mythos zu tun hat, wenn man sich an Yama- 
Yima erinnert. Ich glaube^ daß in dem Namen noch eine Spur des 
alten Mythos zu entdecken ist: ,Zwilling^ hieß der erste Mensch 
(vgl. Walde Lat. et. Wb. s. v. aemulus). Freilich ist schon in sehr 
alter Zeit der ursprüngliche Sinn des Namens, der das Mannweib¬ 
liche bezeichnen sollte, verdunkelt; nur ein Beweis, wie weit die 
alte primitive Anschauung zurückliegt. Es ist eben nur der Name 
zurückgeblieben, der das Vergessene überdauert bat. Eine Spur von 
Altem ist es vielleicht, wenn neben Yama sein weibliches Gegen¬ 
stück YamI ist; es ist der Urmensch nach seiner Spaltung, Auch 
die folgenden Geschlechter bestehen immer aus einem Zwillings¬ 
paar (Bhd. XV.), ein Zug, der in der orientalischen Adamslegende 
wiederkehrt. 

Leider ist es unmöglich, die Fäden dieses Mythos nach Westen 
zu verfolgen. Zwischen Iran und Griechenland klafft die große Lücke, 
die einst die thrakisch-phrygischen Völkerschaften ausfüllten. Gerade 
von hier aus sind wichtige religiöse Impulse ausgegangen, die 
Griechenland ergriffen. Da aber so gar nichts von diesen Stämmen 
auf der Scheide Europas und Asiens bekannt ist, fehlt auch die 
Brücke, die von Indien und Iran zu den Griechen hinüberleiten 
könnte. 


') Ich habe Justis Übersetzung in einigem abgeändert 
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Samyutta-Nikäya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
aus dem PIli-Kanon der Buddhisten 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 

12. Nidina-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen 
(Fortsetzung.) 

Sutta 12. Phagguna 

L Ort der Begebenheit: Sivatthl. 

2. »Diese vier Nahrungsstoffe, ihr Bhikkhus, dienen dep Wesen, 
die (schon) geboren sind, zur Erhaltung oder den Wesen, die nach 
Wiedergeburt suchen, zur Förderung. 

Welche vier? Die eßbare Speise, grobe oder feine; die Be¬ 
rührung ist der zweite; die Denktätigkeit des Geistes ist 
der dritte; das Bewußtsein ist der vierte. Das also sind, ihr 
Bhikkhus, die vier Nahrungsstoffe^ für die Wesen, die (schon) ge¬ 
boren sind, zur Erhaltung, und für die Wesen, die nach Wieder¬ 
geburt suchen, zur Förderung. 

3. Nach diesen Worten sprach der ehrwürdige Moliya-Phagguna 
zum Erhabenen also: »Wer nimmt denn nun, Herr, den Nahrungs¬ 
stoff Bewußtsein zu sich?^ 

»Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. »Ich sage 
nicht: er nimmt zu sich.^) Würde ich sagen: er nimmt zu sich, dann 
wäre die Frage, ,wer nimmt denn nun, Herr, zu sich?‘ richtig. Aber 
so sage ich nicht. Da ich nun nicht so sage, so wäre die Frage 
richtig, wenn man mich fragte: ,wozu dient denn pun, Herr, der 
Nahrungsstoff Bewußtsein?‘*) Da wäre dann die richtige Antwort: 

^) Der Kommentar umschreibt dies so: Ich sage nicht, daß irgend eine 
Person oder ein Individuum (den Nahrungsstoff) zu sich nimmt. 

*) Kommentar: Dieser Nahrungsstoff Bewußtsein, wovon ist er die Ursache? 
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Der Nahrungsstoff Bewußtsein ist die Ursache für künftige Wieder¬ 
geburt und Neuerstehung;') wenn diese geworden sind, (ent¬ 
stehen) die sechs Bereiche, aus den sechs Bereichen als Ur¬ 
sache die Berührung.* 

4. „Wer ist’s denn nun, Herr, der berührt?* 

.Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. .Ich sage 
nicht: er berührt. Würde ich sagen: er berührt, dann wäre die Frage, 
,wer ist’s denn nun, Herr, der berührt?' richtig. Da ich nun nicht 
so sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: ,aus 
welcher Ursache, Herr, geht denn nun Berührung hervor?* Da wäre 
dann die richtige Antwort: Aus den sechs Bereichen als Ursache 
(geht) die Berührung (hervor), aus der Berührung als Ursache 
die Empfindung.* 

5. .Wer ist’s denn nun, Herr, der empfindet?* 

.Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. «Ich sage 
nicht: er empfindet. Würde ich sagen: er empfindet, dann wäre die 
Frage ,wer ist’s denn nun, Herr, der empfindet?' richtig. Da ich nun' 
nicht so sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: 
,aus welcher Ursache geht denn nun, Herr, die Empfindung her¬ 
vor?* Da wäre dann die richtige Antwort: Aus der Berührung als 
Ursache (geht) die Empfindung (hervor), aus der Empfindung als 
Ursache der Durst* 

6. .Wer ist’s denn nun, Herr, der dürstet?* 

.Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. .Ich sage 
nicht: er dürstet Würde ich sagen: er dürstet, dann wäre die Frage 
,wer ist’s denn nun, Herr, der dürstet?* richtig. Da ich nun nicht 
so sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: ,aus 
welcher Ursache geht denn nun, Herr, der Durst hervor?* Da wäre 
dann die richtige Antwort: Aus der Empfindung als Ursache (geht) 
der Durst (hervor), aus dem Durst als Ursache das Erfassen. 

7. .Wer ist’s denn nun, Herr, der erfaßt?“ 

.Die Frage ist nicht richtig,* erwiderte der Erhabene. .Ich sage 
nicht: er erfaßt. Würde ich sagen: er erfaßt, dann wäre die Frage 
,wer ist’s denn nun, Herr, der erfaßt?* richtig. Da ich nun nicht so 
sage, so wäre die Frage richtig, wenn man mich fragte: ,aus welcher 

‘) Das Dvandva panabbhavibhitdbbaUi steht hier deutlich innerhalb der 
Nidänareihe an Stelle von nSmafüpa .Name und Form* und es wird auch 
vom Kommentar mit diesem Terminus umschrieben. 
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Ursache geht denn nun, Herr, das Erfassen hervor?^ Da wäre dann 
die richtige Antwort: Aus dem Durst als Ursache (geht) das Er¬ 
fassen (hervor), aus dem Erfassen als Ursache das Werden. 

Also kommt die Entstehung der ganzen Masse des Leidens zu 
Stande. 

8. Aus dem restlosen Verschwinden aber, o Phagguna, und der 
Aufhebung der sechs Bereiche der Berührung folgt AtJthebung der 
Berührung; aus der Aufhebung der Berührung folgt Aufhebung 
der Empfindung; aus der Aufhebung der Empfindung folgt Auf¬ 
hebung des Durstes; aus der Aufhebung des Durstes folgt Auf¬ 
hebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt 
Aufhebung des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt 
Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden Alter 
und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung 
aufgehoben. 

Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des 
Leidens zu stande.^^ 

Sutta 13. Samanas und Brähmanas(l) 

Ober den Begriff samana verweise ich auf R. O. Franke, DTghanikaya 
übers., S. 304 ff. Es werden darunter »zugleich Buddha’s Bhikkhu’s und andere 
Arten von Weltflüchtigen zusammengefaßt.* Wenn aber in der Überschrift 
unseres Sutta die Samaaas mit dem Brähmanas zusammen genannt, ja, wie 
auch sonst oft, zu einem Paar verbunden werden, so sind damit alle die 
gemeint, deren Interessen auf das Geistige gerichtet sind, die weltentsagenden 
Kreise der Denker, Philosophen, Asketen, und zwar sowohl die, welche der 
Buddhalehre folgen, als auch die, welche irgend einer der brahmanischen 
Schulen angehören. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. Alle die Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, welche Alter 
und Tod nicht kennen,^) den Ursprung von Alter und Tod nicht 
kennen, die Aufhebung von Alter und Tod nicht kennen, den zur 
Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg nicht kennen, — 
welche Geburt — Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — 

D. h., welche das Wesen von Alter und Tod nicht kennen, sie nicht 
unter dem Gesichtspunkte des Leidens verstehen. Es ist hier und im folgenden 
an die vier heiligen Wahrheiten gedacht vom Leiden, von der Ursache des 
Leidens, von der Aufhebung des Leidens und von dem zur Aufhebung des 
Leidens führenden Weg. Vgl. Samy. Komm., siames. Ausg. II. 41. 
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Berührung — die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — 
Bewußtsein — Gestaltungen^) nicht kennen, den Ursprung der 
Gestaltungen nicht kennen, die Aufhebung der Gestaltungen nicht 
kennen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden Weg nicht 
kennen, — nicht sind, ihr Bhikkhus, diese Samanas oder Brahmanas 
Ton mir unter den Samanas als solche anerkannt oder unter den 
Biihmanas als solche anerkannt,^ und nicht haben auch diese 
vördigen Herren das Ziel ihrer Samanaschaft oder das Ziel ihrer 
Bräbmanaschaft bei Lebzeiten schon durch eignes Begreifen und 
Verwirklichen erreicht. 

3. Alle die Samanas oder Brahmanas aber, ihr Bhikkhus, welche 
Alter und Tod kennen, den Ursprung von Alter und Tod kennen, 
die Aufhebung von Alter und Tod kennen, den zur Aufhebung von 
Alter und Tod führenden Weg kennen — welche Geburt — Werden — 
Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — die sechs Sinnes¬ 
bereiche — Name und Form — Bewußtsein — Gestaltungen 
kennen, den Ursprung der Gestaltungen kennen, die Aufhebung der 
Gestaltungen kennen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden 
^eg kennen, — diese Samanas oder Brahmanas, ihr Bhikkhus, sind 
^on mir unter den Samanas als solche anerkannt und unter den 
Brahmanas als solche anerkannt, und es haben auch diese würdigen 
Herren das Ziel ihrer Samanaschaft und das Ziel ihrer Brahmana- 
sdudt bei Lebzeiten schon durch eignes Begreifen und Verwirklichen 
erreicht“ 


Sutta 14. Samanas und Brahmanas (2) 

1. Ort der Begebenheit: Savatthl. 

3. »Alle die Samanas oder Brahmanas, ihr Bhikkhus, die folgende 
Dinge nicht kennen, folgender Dinge Ursprung nicht kennen, fol- 
S^der Dinge Aufhebung nicht kennen, den zu folgender Dinge 
Aufhebung führenden Weg nicht kennen — (die) welche Dinge 

^ £s ist zu beachten, daß in diesem und im folgenden Sutta die Liste mit 
,,Gestaltungen“ abschließt und von avijjä „Nichtwissen“ überhaupt 
^ gesprochen wird. 

^ Die gleiche Phrase sama^su va sama^asammatä hrähmanesu vä brihma- 
findet sich DTgha 17. 1. 33 = II. 185. 

^Düfhe va dhamme. Ober diese Phrase vgl. M. und W. Geiger, Pali 
Abhdl. d. B. Akad. d. Wissensch. S. 99 flP. 
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nicht kennen, welcher Dinge Ursprung nicht kennen, welcher Dinge 
Aufhebung nicht kennen, den zu welcher Dinge Aufhebung führenden 
Weg nicht kennen? — 

3. (Die) Alter und Tod nicht kennen, den Ursprung von Alter und 
Tod nicht kennen, die Aufhebung von Alter und Tod nicht kennen, 
den zur Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg nicht kennen — 
(die) Geburt — Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — 
Berührung — die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — 
Bewußtsein — Gestaltungen nicht kennen — (die) diese Dinge nicht 
kennen, dieser Dinge Ursprung nicht kennen, dieser Dinge Auf¬ 
hebung nicht kennen, den zu dieser Dinge Aufhebung führenden 
Weg nicht kennen — 

4. Nicht sind, ihr Bhikkhus, diese Samanas oder Brähmanas von 
mir unter den Samanas als solche anerkannt oder unter den Brah- 
manas als solche anerkannt, und nicht haben auch diese würdigen 
Herren das Ziel ihrer Samanaschaft oder das Ziel ihrer Brahma- 
naschaft durch eignes Begreifen und Verwirklichen bei Lebzeiten 
schon erreicht. 

6. Alle die Samanas oder Brahmanas aber, ihr Bhikkhus, die 
folgende Dinge kennen, folgender Dinge Ursprung kennen, folgender 
Dinge Aufhebung kennen, den zu folgender Dinge Aufhebung führen¬ 
den Weg kennen — (die) welche Dinge kennen, welcher Dinge 
Ursprung kennen, welcher Dinge Aufhebung kennen, den zu welcher 
Dinge Aufhebung führenden Weg kennen? — 

7. (Die) Alter und Tod kennen, den Ursprung von Alter und Tod 
kennen, die Aufhebung von Alter und Tod kennen, den zur Auf¬ 
hebung von Alter und Tod führenden Weg kennen, ^— (die) Geburt — 
Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — die 
sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Bewußtsein — Ge¬ 
staltungen kennen, den Ursprung der Gestaltungen kennen, die Auf¬ 
hebung der Gestaltungen kennen, den zur Aufhebung der Gestal¬ 
tungen führenden Weg kennen — 

8. Diese Samanas und Brahmanas, ihr Bhikkhus, sind von mir 
unter den Samanas als solche anerkannt und unter den Brahmanas 
als solche anerkannt, und es haben auch diese würdigen Herren das 
Ziel ihrer Samanaschaft und das Ziel ihrer Brihmanaschaft bei Leb¬ 
zeiten schon durch eignes Begreifen und Verwirklichen erreicht.* 
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Sutta 15. Der Sproß aus dem Hause Kaccayana 

In diesem Sutta $ 6 begegnet uns eine Reibe von Terminis, die kurzer 
Erläuterung bedürfen. „Aufsueben, Erfassen, Dabei verbleiben*^ (= p. upgya, 
upMdSna, vinivesa) beziehen sich auf unser Verhältnis zu den empirischen 
Dingen. Sie stellen eine Klimax dar, durch welche die stufenweise sich voll¬ 
ziehende Verbindung des Denkens mit den Objekten zum Ausdruck gebracht 
wird. Durch sie wird der Geist an die Objekte „gefesselt*^ Auf das cetas 
bezogen, werden die Ausdrücke „Wollen** (adhitthäna)y „Eindringen** (abhini- 
vesa) und „Beharren** (anusaya) gebraucht Ebenso steht Samyutta 22. 3. 9 
(= III. 10), Majjhima 112 (= III. 30—31) usw. fipe (vedanäya, sannäyOy 
samkhäre, vihnäne) upäyEpSdänä cetaso adtäfthSnSbhinivesänusayä. Der Aus¬ 
druck vinivesa fehlt in diesen Stellen; es scheint also, daß er in der unsrigen 
die drei vom cetas ausgesagten Begriffe zusammenfassend vorweg nimmt 

Der Sinn von 6 ist dieser: Der Buddhajünger, der weiß, daß es keine Seele 
gibt, daß das, was man so nennt, nur Leiden d. b. etwas Vergängliches ist, 
das entsteht und vergeht, nämlich nur das Aggregat der „Wesensbestandteile** 
(vgl. die Anm. zu Sutta 2,4), — der läßt sich nicht durch die Objekte fesseln, 
der hat die „richtige Einsicht** in das Wesen der Dinge. 

1. Ort der Begebenheit: SivatthT. 

2. Und es begab sich der würdige Sproß aus dem Hause Kaccayana^) 
dorthin, wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfürchtig begrüßt hatte, setzte er sich 
zur Seite nieder« 

3. Zur Seite sitzend, sprach dann der würdige Sproß aus dem 
Hause Kaccayana zu dem Erhabenen also: „Rechte Einsicht, rechte 
Einsicht, Herr, sagt man. In wie weit, Herr, gibt es nun rechte 
Einsicht?** 

4. „Auf zweierlei (Möglichkeit) kommt, Kaccayana, diese Welt zu¬ 
meist hinaus,^) auf Sein und auf Nichtsein. 

5. Für den nun, Kaccayana, der den Ursprung der Welt der Wirk¬ 
lichkeit gemäß mit richtigem Verständnis betrachtet, gibt es das nicht, 
was in der Welt „Nichtsein** (heißt); für den aber, Kaccayana, der 
die Aufhebung der Welt der Wirklichkeit gemäß mit richtigem Ver¬ 
ständnis betrachtet, gibt es das nicht, was in der Welt „Sein** (heißt). 

*) KaccMyanagotta ist einfach Umschreibung des Familiennamens Kaccayana 
= skr. KätyMyana. 

*) Der Buddha will darlegen, daß die Alternative atthita und natthitä zwei 
Extreme bedeutet, zwischen denen die Wahrheit liegt. Der Kommentar, 
II. S. 41—2 V. n. erklärt dvayam nissito durch dve koffhäse n.; unter ayam 
loko yebhayyena „diese Welt zumeist* versteht er die große Masse der 
Menschen, mit Ausnahme ariyapuggalä,d\c der buddhistischen Lehre folgen. 

e 
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6. Durch Aufsuchen, Erfassen und Dabeiverbleiben^) ist ja, 
Kacciyana, diese Welt zumeist gefesselt. Wenn nun jemand,*) 
Kaccayana, dieses Aufsuchen und Erfassen, das Wollen des Den¬ 
kens, sein Eindringen und> Darinbeharren nicht aufsucht, nicht 
erfaßt, nicht dazu den Willen hat in dem Gedanken: es ist in mir 
kein Ich,*) — und wenn er dann daran, daß Leiden alles ist, was 
entsteht und Leiden alles ist, was vergeht, nicht zweifelt und kein 
Bedenken hat, und aus keinem anderen Grunde^) das Wissen ihm 
zu teil wird i— in so weit, Kacciyana, gibt es rechte Einsicht. 

7. «Alles ist,' das, Kacciyana, ist das eine Ende. «Alles ist 
nicht', das ist das andere Ende. Diese beiden Enden vermeidend, 
verkündet in der Mitte der Tathigata seine Lehre: 

8. «Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; 
aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das Bewußtsein usw., usw. 
Auf solche Art kommt der Ursprung dieser ganzen Masse des Leidens 
zu Stande. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus 
der Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins 
usw., usw. Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände.' 

Sutta 16. Der Wahrheitskünder 

Der Ausdruck dhammakathika, den ich hier mit «Wahrheitskünder' 
wiedergebe, ist eine Ebrenbezeicbnung für solche Bbikkhus, die besonders 
eindrucksvolle Prediger der Buddhalebre, des dhamma, sind. Anguttara- 
Nik. II, S. 23 wird Punna, der Sohn der Mantani, als der erste der dhamma- 
kathikä genannt, S. 25Dbammadinnä als die erste unter den Bhikkhunls. Das 
Wort dftamma kehrt dann in 5 wieder in dhammänudhammapaiipanna.Es bedeutet 
hier «wahre Lehre.' Vgl. M. u. W. G e i ge r, Päli Dhamma, S. 115 f. |n ditthadhama^ 
nibbänappatta (vgl. ebenda, S. 93 ff.) in 6 endlich ist es , Zustand‘‘; difthadhamma 
»der gegenwärtige Zustand, das gegenwärtige Dasein.^ — Die Ausdrücke 


Ich lese mit Buddhaghosa und einem Teil der Handschriften vinivesawp 
statt abhinivesam. Es wird dadurch vermieden, daß im folgenden (cetaso 
adhiffhänam abhinivesänasayam) der gleiche Ausdruck wieder gebraucht wird. 

*) P. ayam „dieser^. Der Kommentar umschreibt es mit ayam ariyasävako 
«dieser Buddbajünger'. 

*) Es ist natürlich attä na me ti zu trennen. Der Herausgeber des Textes 
hat das nicht gesehen. 

Als eben aus der Erkenntnis der Wesenlosigkeit und Unbeständigkeit 
dessen, was man »Seele^ oder »Ich" nennt. 
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tabbidi ^Widerwillen*^ viraga „Verschwinden**, nirodha „Aufhebung** stellen 
wieder eine Klimax dar. Der erste bezeichnet die Abneigung gegen die em¬ 
pirischen Dinge, die entsteht, sobald man ihre Nichtigkeit erkannt hat Der 
xweite, wtl. „das Entfärben, Verblassen** sagt aus, daß die Dinge nicht mehr 
lof das Denken abfärben. Im Bhäsya zu den Yogasltras 1.41 wird unser 
Denken mit einem durchsichtigen farblosen Kristall verglichen, der die Farbe 
derUnterlage annimmt, d.h. auf einem roten Tuche liegend, rot, auf einem blauen, 
blau usw. erscheint. Es „verschwinden** also für den, der auf dem Weg zur Er¬ 
lösung ist, die weltlichen Dinge. Subjektiv ist viräga die völlige Gleichgiltig¬ 
keit ihnen gegenüber. Durch nirodha endlich wird die aus viräga sich er¬ 
gebende Aufhebung aller Beziehungen zu den Dingen und damit des Sam- 
sira, der Wiedergeburten, zum Ausdruck gebracht. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthi. 

2. Und es begab sich ein Bhikkhu dorthin, wo der Erhabene 
sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
ehrfürchtig begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der Bhikkhu zu dem Erhabe¬ 
nen also: „Wahrheitskünder, Wahrheitskünder, Herr, sagt man.*^ 

4. «Wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen Alter und Tod, 

zu ihrem Verschwinden und ihrer Aufhebung^) die wahre Lehre 
predigt, so mag man füglich sagen: ein Wahrheitskünder ist der 
Bhikkhu. ^ 

5. Wenn ein Bhikkhu nach dem Widerwillen gegen Alter und 
Tod, nach ihrem Verschwinden und ihrer Aufhebung wandelnd 
^bt,^ so mag man füglich sagen: einer, der gemäß der wahren 
Lehre wandelt, ist der Bhikkhu. 

6. Wenn ein Bhikkhu durch den Widerwillen gegen Alter und 
Tod, durch ihr Verschwinden und ihre Aufhebung, ohne an irgend 
etwas zu haften, erlöst ist, so mag man füglich sagen: einer, der 
hei Lebzeiten das Nirvana erreicht hat, ist der Bhikkhu. 

7. Wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen Geburt — gegen 
Werden — gegen Erfassen — gegen Durst — gegen Empfindung 
^ gegen Berührung — gegen die sechs Sinnesbereiche — gegen 
Nime und Form — gegen Bewußtsein — gegen die Gestaltungen — 

) Die Dative nibbidäya usw. drücken den Zweck aus. Der Komm, um- 
^itibt sie mit nibbindanatthäya, virajjanatthäya, nirujjhanatthäya. 

^ P. patipanno. Das Wort drückt das Fortschreiten auf dem zur Er- 
^g führenden Heilspfad aus. Komm: silato paffhäya yäva arahattamaggä 
P^ruio „der den Weg von der Erfüllung der sittlichen Vorschriften bis 
^ Vollendung zurückgelegt hat** 
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wenn ein Bhikkhu zum Widerwillen gegen das Nichtwissen, 
zu seinem Verschwinden und seiner Aufhebung die wahre Lehre 
predigt, dann mag man füglich sagen: ein Wahrheitskünder ist der 
Bhikkhu. 

8. Wenn ein Bhikkhu nach dem Widerwillen gegen Geburt — 
gegen Werden — gegen Erfassen — gegen Durst — gegen Emp¬ 
findung — gegen Berührung — gegen die sechs Sinnesbereiche — 
gegei^ Name und Form — gegen Bewußtsein — gegen die Ge¬ 
staltungen — wenn ein Bhikkhu nach dem Widerwillen gegen das 
Nichtwissen, nach seinem Verschwinden und seiner Aufhebung 
wandelnd strebt, so mag man füglich sagen: einer der gemäß der 
wahren Lehre wandelt, ist der Bhikkhu. 

9. Wenn ein Bhikkhu durch den Widerwillen gegen Geburt — 
gegen Werden — gegen Erfassen — gegen Durst — gegen Emp¬ 
findung — gegen Berührung — gegen die sechs Sinnesbereiche — 
gegen Name und Form — gegen Bewußtsein — gegen die Ge¬ 
staltungen— wenn ein Bhikkhu durch Widerwillen gegen das Nicht¬ 
wissen, durch sein Verschwinden und seine Aufhebung, ohne 
an irgend etwas zu haften, erlöst ist, so mag man füglich sagen: 
einer, der bei Lebzeiten das Nirvana erreicht hat, ist der Bhikkhu.*^ 

Sutta 17. Der Nacktgänger 

Die. Bekehrung des Nacktgängers Kassapa wird im Kanon mehrfach und 
in verschiedener Form berichtet. Nach dem DTgha 8 (= I. 161 ff., übersetzt 
von Rhys Davids, Sacred Books of the Buddhists II. 206ff., Franke, 
DTgha, S. 131 ff.) erfolgt sie im Anschluß an eine Unterredung mit dem Bud¬ 
dha selber. Nach dem Majjhima 124 (= III. 124ff.) ist es das Vorbild des 
Bakkula, das ihn zum Eintritt in den Orden bestimmt. Wieder anders endlich 
ist der Bericht im Samyutta 41.9 (= IV. 300 ff). 

Das Leiden, von dem in $ 7 ff. unseres Sutta gesprochen wird, ist das Leiden 
der Wiedergeburten, des samsffra (Komm.: vattadukkham). Die Fragestellung 
Ist also die, ob die Wiedergeburt eine selbstverschuldete ist, oder die Folge der 
Taten, des kamma, irgend eines anderen. Der Tathägata lehnt diese Alter¬ 
native ab. Durch sie wurden nur zwei Extreme zum Ausdruck gebracht, die 
Wahrheit liegt in der Mitte. Bei Annahme der ersteren Alternative — dies 
ist Sinn von'$ 14 — käme man zu dem Schluß, daß ein bleibendes Ich von 
Existenz zu Existenz fortdauert; ein solches Ich gibt es aber nicht. Bei An¬ 
nahme der zweiten Möglichkeit wurde jeder Zusammenhang zwischen den 
einzelnen Existenzen aufgehoben. Ein solcher Zusammenhang besteht aber 
immerhin. Er wird hergestellt nicht durch ein dauerndes Ich, sondern nur 
durch die Bindeglieder, die in der Nidänakette aufgezählt sind, also durch 
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<lie aus der früheren Existenz zurückbleibenden 9 ,Ge 8 taltungen^, die zu »Be¬ 
wußtsein^, „Name und Form" usw. hinüberieiten. 

1. Also habe Ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Rajagaha im Bambushaine, im 
Kalandakanivapa.^) 

2. Da nun kleidete sich der Erhabene zur Vormittagszeit an, 
nahm Almosenschale und Mantel und begab sich, Almosen zu sam¬ 
meln, nach Rajagaha. 

3. Es sah aber der Nacktgänger*) Kassapa von ferne schon den 
Erhabenen herankommen. Wie er ihn sah, begab er sich dorthin, 
wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben, 
begrüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er mit ihm 
die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, trat er 
zur Seite. 

4. Zur Seite stehend sprach dann der Nacktgänger Kassapa zu 
dem Erhabenen also: »Wir möchten den Herrn Gotama über einen 
Punkt befragen, falls der Herr Gotama uns die Gelegenheit ge¬ 
währt, die Frage ihm vorzutragen." 

»Es ist jetzt, Kassapa, nicht die Zeit für eine Frage; wir be¬ 
finden uns auf offener Straße."*) 

5. Und zum zweitenmal sprach da der Nacktgänger Kassapa zum 
Erhabenen also: »Wir möchten den Herrn Gotama über einen 
Punkt befragen, falls der Herr Gotama uns die Gelegenheit ge¬ 
währt, die Frage ihm vorzutragen." 

„Es ist jetzt, Kassapa, nicht die Zeit für eine Frage; wir befin¬ 
den uns auf offener Straße." 

6. Und zum drittenmal sprach da der Nacktgänger Kassapa zum 
Erhabenen also: »Wir möchten den Herrn Gotama über einen 
Punkt befragen, falls der Herr Gotama uns die Gelegenheit ge¬ 
währt, die Frage ihm vorzutragen." 

»Es ist jetzt, Kassapa, nicht die Zeit für eine Frage; wir befin¬ 
den uns auf offener Straße." 


^) Vgl. die Bern, zu Samy. 2.13.1. 

^ Über die Asketensekte den Nacktgänger, acelä oder acelaki s. die Bern, 
zu Samyutta 3.11.3. 

*) P. antaragharam pavitthamha. Das Wort antaraghara, sonst das „Innere 
des Hauses", bedeutet hier „Raum zwischen den Häusern, Dorf, Straße". Vgl. 
dazu Zeitschr. f. Indologie und Iranistik I, S. 114. 
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Auf dieses Wort hin sprach der Nacktgänger Kassapa zum Er¬ 
habenen also: »Wir wünschen aber ja den Herrn Gotama nicht 
viel zu fragen.“ 

»Frage, Kassapa, was Du wünschest.“ 

7. »Ist etwa das Leiden, Herr Gotama, selbst verursacht?“ — 
»Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa“, erwiderte der Erhabene. 

8. »Oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, von einem anderen 
verursacht?“ — »Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa“, erwiderte 
der Erhabene. 

9. »Ist etwa das Leiden, Herr Gotama, sowohl selbstverursacht 
also auch von einem anderen verursacht?“ — „Nicht so (sollst 
du sprechen)“, erwiderte der Erhabene. 

10. „Oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, nicht selbstbewirkt, 
und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall 
entstanden?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Kassapa,“ erwiderte 
der Erhabene. 

11. „Gibt es also, Herr Gotama, überhaupt kein Leiden?“ — 
„Es ist nicht so, Kassapa, daß es kein Leiden gibt; es gibt wohl 
ein Leiden, Kassapa.“ 

12. „Kennt also der Herr Gotama das Leiden nicht und sieht^) 
es nicht?“ — „Es ist nicht so, Kassapa, daß ich das Leiden nicht 
kenne und nicht sehe; ich kenne das Leiden wohl, Kassapa, ich 
sehe das Leiden wohl, Kassapa.“ 

13. „Auf die Frage ,ist etwa das Leiden, Herr Gotama, selbst 
verursacht ?* antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), Kassapa.* 

— Auf die Frage ,oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, von 
einem andern verursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du 
sprechen), Kassapa.* — Auf die Frage ,ist etwa das Leiden, Herr 
Gotama, sowohl selbst verursacht als auch von einem anderen ver¬ 
ursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), Kassapa.* 

— Auf die Frage ,oder aber ist das Leiden, Herr Gotama, nicht 
selbstbewirkt und auch nicht von einem anderen bewirkt, 
sondern durch Zufall entstanden?* antwortest du: ,nicht so 
(sollst du sprechen), Kassapa.* — Auf die Frage: ,gibt es also, 
Herr Gotama, überhaupt kein Leiden ?* antwortest du: ,es ist nicht 
so, Kassapa, daß es kein Leiden gibt; es gibt wohl ein Leiden, 

*) P. jMnSti — passati; letzteres vom geistigen Seben oder Schauen ge¬ 
braucht. Vgl. M. und Geiger, Päli Dhamma, S. 70, sowie S. 25, 33. 
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Kassapa.^ — Auf die Frage ,kennt also der Herr Gotama das 
Leiden nicht und sieht es nichtantwortest du: ,es ist nicht so, 
Kassapa, daß ich das Leiden nicht kenne und nicht sehe; ich kenne 
das Leiden wohl, Kassapa, ich sehe das Leiden wohl, Kassapa/ — 
Es soll mir der erhabene Herr^) das Leiden darlegen, es soll mir 
der erhabene Herr das Leiden verkünden/^ 

14. „Behauptet man ,der nämliche ist es, der die Handlung aus¬ 
fährt, und der die Folgen empfindet^ so gibt es einen, der im An¬ 
beginn da ist; sagt man von dem aus: ,das Leiden ist selbst- 
vemrsacht^, so kommt man damit auf einen ewig Dauernden hinaus.^) 
— Behauptet man ,ein anderer ist es, der die Handlung ausfuhrt, 
and der die Folgen empfindet^ so gibt es einen, der von Empfin¬ 
dung betroffen ist. Sagt man von dem aus ,das Leiden ist von ei¬ 
nem anderen verursacht^ so kommt man damit auf ein Zerschnei¬ 
den (des kausalen Zusammenhanges) hinaus.^) 

15. Diese beiden Enden vermeidend, Kassapa, verkündet in der 
Mitte der Tathägata die wahre Lehre: „Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache 
entsteht das Bewußtsein usw. usw. (= 1.3). Auf solche Art kommt der 
Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus dem restlosen 
Verschwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens folgt Auf- 
bebaog der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt 
Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. (= 1. 4). Auf solche Art 
kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stande.^^ 

16. Auf diese Worte hin sprach der Nacktgänger Kassapa zu dem 
Erhabenen also: „Wundervoll, Herr! wundervoll Herr! Wie wenn 
man, Herr, etwas Umgesturztes aufrichtet oder etwas Verhülltes 
entschleiert oder einem Verirrten den rechten Weg zeigt oder in 

^ Beachtenswert ist der Wechsel in der Titulierung des Buddha. Bisher 
bat ihn Kassapa einfach bho Gotama „Herr angeredet, jetzt bezeichnet 
er ihn mit bhante bhagava „erhabener Herr". 

^ Im Grundtext bilden die beiden Sätze einen einzigen Satz so karoti so 
9ediyatiti kho Kassapo ädito sato sayawfkatam dakkhan ti iti vadam sassatam 
itam pareti. Die Konstruktion ist nicht leicht. Ich glaube, daß sato unmittelbar 
ron sayamkatam dukkham abhängig ist: das Leiden, d. h. die Wiedergeburt 
ron einem, der... , ist selbstverursacht. Der Kommentar sagt: „Der Ge¬ 
netiv (sato) steht im Sinne eines Lokativs." 

*) Hier steht vedanäbhitunnassa sato an Stelle von idito sato des voraus- 
Kbenden Satzes. Die Konstruktion ist im übrigen die gleiche. 




S amyutta-Niklya 


188 

einen finsteren Raum eine Öllampe bringt in der Absicht: es sollen 
die, die Augen haben, die Gegenstände sehen ganz ebenso ist 
von dem Erhabenen durch mancherlei Erörterung die Wahrheit auf¬ 
geklärt worden. Darum nehme ich, Herr, zu dem Erhabenen meine 
Zufiucht und zu der Lehre und zu der Gemeinde der Bhikkhus. 
Möge ich bei dem Erhabenen^) die Zeremonie der Weltabkehr und 
die der Aufnahme in die Gemeinschaft^) gewährt bekommen.^^ 

17. „Wenn einer, der früher einer anderen Schule angehörte, 
Kassapa, in unserer Lehre und Regel’) die Zeremonie der Welt¬ 
abkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft begehrt, so hat 
er eine Probezeit von vier Monaten zu bestehen. Hat er nach 
Ablauf von vier Monaten die Probezeit bestanden, werden die zu¬ 
frieden gestellten^) Bhikkhus gerne’) an ihm die Zeremonie der 
Weltabkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft vollziehen, 
damit er ein Bhikkhu werde. Aber ich kenne auch recht wohl die 
Verschiedenheit der Persönlichkeiten.^*®) 

18. „Wenn einer, der früher einer anderen Schule angehörte, — 
(so sagt der) Herr, — in unserer Lehre und Regel die Zeremonie 
der Weltabkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft be¬ 
gehrt, so hat er eine Probezeit von vier Monaten zu bestehen. Hat 
er nach Ablauf von vier Monaten die Probezeit bestanden, werden 

D. h. in dem vom Buddha geleiteten Orden, in seiner Gefolgschaft, im 
Kreise seiner Anhänger. 

*) Die päbbajjä und die upasampadä. Mit der ersteren Zeremonie scheidet 
man aus dem weltlichen Leben aus und es beginnt die dem Noviziat ver¬ 
gleichbare Lehrzeit. Mit der upasampadS erfolgt die feierliche Aufnahme 
in den Kreis der Bhikkhus. 

^ P. imasmim dhammavinaye. Mit dhamma ist die theoretische Seite, das 
Dogma, die Lehre der Schule gemeint; mit vinaya die Summe der für die 
Lebensführung der Ordensmitglieder erlassenen Regeln und Vorschriften. 

P. äraddhacittä. Der Kommentar (Siam. Ausg. 11. 471^) erklärt den 
Ausdruck durch atthavattapuranena tuithacittä «deren Herzen befriedigt sind 
durch die Erfüllung der acht Pflichten.'^ Zu der Bedeutung «befriedigt, ge- 
wonnen** kommt auch Franke, Dlgha übers. S. 144, Anm. 2. Allerdings kann 
das Wort äraddha in äraddhaviriya nicht in gleicher Weise erklärt werden. 

*) P. ikakkhamänä «wünschend, willig", oder passivisch «an die die Bitte 
gerichtet wurde.“ 

*) Damit deutet der Buddha an, daß wohl auch in besonders gelagerten 
Fällen eine Ausnahme zulässig ist. Kassapa lehnt aber für sich das ab und 
ist sogar zur Erfüllung schwererer Bedingungen bereit. 
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die zufriedengestellten Bikkhus gerne an ihm die Zeremonie der 
'Weltabkehr und die der Aufnahme in die Gemeinschaft vollziehen, 
damit er ein Bhikkhu werde — ich aber will eine Probezeit von 
wier Jahren bestehen, und habe ich nach Ablauf von vier Jahren 
die Probezeit bestanden, sollen die zufrieden gestellten Bhikkhus 
an mir die Zeremonie der Weltabkehr und die der Aufnahme in 
die Gemeinschaft vollziehen, damit ich ein Bhikkhu werde.^^ 

19. Es bekam auch der Nacktgänger Kassapa bei dem Erhabenen 
die Zeremonie der Weltabkehr und die der Aufnahme in die Ge¬ 
meinschaft gewährt. 

20. Nachdem aber der würdige Kassapa noch nicht lange in die 
Gemeinschaft aufgenommen war, da war er, der allein und einsam, 
unermüdlich, eifervoll, mit gesammelter Seele lebte, binnen kur¬ 
zem schon an das höchste Ziel heiligen Wandels, um dessen willen 
Söhne aus gutem Hause völlig aus dem Heimleben übertreten in 
die Heimlosigkeit, durch eigenes Begreifen und Verwirklichen ge¬ 
langt. Er wußte: Aufgehoben ist die Geburt, vollendet ist der heilige 
Wandel, getan ist, was zu tun war, es gibt keine Wiederkehr mehr 
in diese Welt. 

Es war aber der würdige Kassapa einer von den Vollendeten ge¬ 
worden. (Fortsetzung folgt) 
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über den Beginn der buddhistischen 
Kunst in Ostasien 

von Karl With 

Unter dem Namen Asuka oder Suiko-Periode bezeichnet man 
den ersten Abschnitt japanischer Kunstgeschichte, der — wenig¬ 
stens theoretisch — mit der Einführung des Buddhismus im 
Jahre 552 nach Chr. beginnt und mit der Taikwareform vom Jahre 
645 abschließt. Eine innerpolitisch bewegte Zeit, in der unter Aus¬ 
trag der Kämpfe der beiden Adelsgeschlechter Omi und Muraji 
sich die Bildung einer festen Gesellschaftsordnung vollzieht und 
der Grund für die weitere kulturelle Entwicklung Japans gelegt 
wird. Dabei wird Japan — vornehmlich in den nun folgenden 
Jahrhunderten — vollkommen Glied der großen übergeordneten 
Kultur Chinas, dem ^es nicht nur die tatsächlichen Grundlagen 
seiner Kultur, sondern auch den Anschluß an die Gesamtheit asia¬ 
tischer Kulturvorgänge unter Einschluß von Zentralasien und Indien 
verdankt. 

Damit ist auch die Tatsache geklärt, daß die japanische Kunst¬ 
geschichte bereits von Anfang an mit Werken voller künstlerischer 
Reife einsetzt; nicht weil — wie etwa in Indien — die älteren 
Werke zu Grunde gegangen wären, sondern weil diese Frühkunst 
eine Abzweigung der chinesisch-koreanischen Kunst darstellt, ja, 
teilweise als direkter Import vom Festland her zu gelten hat. So 
kommt es auch, daß die in Japan erhaltenen Denkmäler für die 
in China verloren gegangene Kunst der Bronze- und Holzplastik 
Zeugnis ablegen müssen, während umgekehrt diese Einzelbildwerke 
Japans wieder auf den frühchinesischen Steinstil zurückgeführt 
werden müssen. Leider gestatten die wenigen und mehr oder 
weniger zufälligen Reste altchinesischer Plastik keine einheitliche 
Obersicht über die — im Anschluß an den Buddhismus — sich 
vollziehende Formwerdung jenes Stiles der sog. Suizeit(581—618), 
der unmittelbar Ausgangspunkt für die Suikokunst Japans war. Es 
kann auch an dieser Stelle nicht unsere Aufgabe sein, diesen Pro¬ 
blemen nachzugehen; wir begnügen uns daher mit einer allgemei¬ 
nen Übersicht, die aber besonderen Nachdruck sowohl auf die 
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national chinesische Eigenart dieser Kunst legt, als auch — ent¬ 
gegen den landläufigen Ansichten — auf den schöpferischen Anteil, 
den China an der Ausprägung des Buddhabildes genommen hat. 

Die Plastik der früheren Jahrhunderte ist vorherrschend Ausdruck 
und Ausdeutung buddhistischer Ideen und zwar unter der Form 
des Mahayäna-Systems,’) des sog. großen Fahrzeuges, mit seinem 
Zentralproblem der Weltleere und seinem Ziel der Welterlösung 
und in Verbindung damit dem Streben nach Erlangung des hilfs¬ 
spendenden erleuchteten und befreiten Bodhisattvatums. Als solches 
ein geistiges Produkt Indiens, dessen hauptsächlichste literarische 
Formulierungen — wie die von Asvaghosa (etwa 100 n. Chr.) und 
Ni^ärjuna (gegen Ende des 2. Jh. n. Chr.) — bereits zu Beginn 
der buddhistischen Kolonisation Chinas, die im ersten nachchrist¬ 
lichen Jahrhundert einsetzte, ins Chinesische übersetzt wurden. 
Eine eigentlich künstlerische Gestaltung dieser anfänglich abstrakt 
und plastischen Ideensetzungen hat sich — zusammengefaOt im 
großfiguralen Einzelbild des Buddha in Indien erst nach Beginn 
der Gupta-Zeit, etwa im 4.—6. Jh. n. Chr. vollzogen, *) — nach 
dem eine vom Brahmanismus genährte Versinnlichung der Vor¬ 
stellungen eingetreten war. Die frühbuddhistische Kunst Indiens 
ist nichts anderes als Fortführung einer älteren brahmanischen 
Plastik mit, wenn man so will, buddhistischen Vorzeichen. Umso¬ 
mehr konnte die im nordwestlichen Randgebiete Indiens noch 
nachwirkende späthellenistische Provinzkunst so weit Raum ge¬ 
winnen, — ungehindert die buddhistischen Mahäyänaideen ihren 
Verfallsformen zu Grunde zu legen, ohne damit eine Kunst im 
buddhistischen Geist, worauf es doch einzig ankommt, zu schaffen. 
Durch die geographische Lage dieser Entstehungsgebiete jedoch 
wurden die sog. „Gandhära-Motive*^ weit in die Oasen Ostturke- 
stans — hineinverschleppt und gelangten, da der Landweg von 
China nach Indien diese Gebiete zu passieren hatte, auch nach 
China. So findet sich dann in den frühesten Höhlentempeln Nord¬ 
chinas und zwar denen von Yünkang aus dem ersten Drittel des 
5. Jh. (besonders Grotte 4) ^ — ein unerfreuliches und geistloses 
Durcheinander hellenistischer Verfallsformen und zentralasiatischer 
Mischformen, deren weichlich aufgeschwemmte, unruhig malerische 
und sinnlich individualistische Formgebung ebenso wenig etwas mit 
dem weltfernen, strengen und konzentriert abgelösten Geiste des 
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frühen Buddhismus zu tun hat, wie die westlich orientierte Gan- 
dhärakunst aus der Zeit der Kushanddynastie (etwa 2. und 3. nach¬ 
christliches Jahrhundert). Neben diesem EinfluOstrom kommt für 
Südchina noch ein solcher auf dem Seewege von Indien her in 
Betracht, der also reinere indische Formen zu übermitteln föhig 
gewesen wäre. Jedoch ist es mehr als zweifelhaft, ob — wie schon 
angedeutet — Indien überhaupt in dieser Zeit Formwerte, die von 
der gewaltigen Abstraktion der frühen Mahäyina-Gedanken ge¬ 
tragen gewesen wären, besessen und damit abzugeben gehabt hat 
So verdankt China wohl Indien das ganze Ausmaß buddhistischer 
Vorstellungen und durch diese jene für die Plastik so entschei¬ 
dende Bedeutungsetzung des Menschen als Träger und Mittelpunkt 
einer Weltorientierung. Eine Kunst aber, die bereits vollgültiger 
Ausdruck des Buddhismus gewesen wäre, und jenen übernomme¬ 
nen Mahiyinasütra’s an die Seite zu stelien wäre, ist Indien schuldig 
geblieben. Die künstlerische Tat der plastischen Gestaltung jener 
Ideen ist China zugefallen. 

So setzt hier ein grandioser Prozeß der Konzeption und schöpferi¬ 
schen Gestaltung ein, der nicht nur die fremden unzulänglichen 
Formwerte abwandelt,' sondern abstößt und im Verlauf des 5. und 
6. nachchristlichen Jahrhunderts einen frühbuddhistischen, national 
chinesischen Stil schafft, der seiner geistig strengen Auffassung 
des ideellen Gehaltes und der vorstellungsreinen plastischen 
Struktur nach weder in Zentralasien noch in Indien, das nur eine 
Kunst voller anscbauungsreicher Sinnlichkeit ^oder mystischer Ein¬ 
fühlung kennt, eine Analogie besitzt. 

Der Prozeß dieser Formwerdung ’’) in China ist in Yünkang 
während des kurzen Zeitraumes von etwa einem Jahrhundert (414 
bis 524) abzulesen, und wird in noch bewußterer und prägnanterer 
Form in Lungmen *) (Höhle 10, Lao Kien tong 1. Drittel des 6.Jb.) 
fortgesetzt. Besteht dabei die Datierung des kleinen steinernen 
Votivsteines im Kölner Museum in das Jahr 167 n. Chr. zu 
Recht ***), so wären damit die Wurzeln dieser sich nunmehr in 
voller Breite entwickelnden Formgebung noch um Jahrhunderte 
vorzudatieren, und zugleich die Brücke zur älteren Kunst der 
Hanzeit aus den beiden ersten nachchristlichen Jahrhunderten ge¬ 
schlagen und noch einmal damit die Bedeutung Chinas an der 
Ausprägung des Buddhabildes erwiesen. 
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Darch Einflüsse von Südchina her (Sze tschuan), wo im Gegen¬ 
satz zu der leichteren edlen linearen Formführung des Nordens 
robustere und schwerere Blockformen vorherrschen, erhält auch 
die Kunst von Lungmen eine Erweiterung, wie die — wohl seit 
der Mitte des 6. Jh. entstandenen — Werke von Kung hsien zei- 
gen, sowie die späteren Höhlen von Lungmen (M,S,V)^^) mit ihrem 
seltsamen Nebeneinander von durchsichtiger und schwebender Zart¬ 
heit und wuchtiger Schwere. Zusammen mit den Steinstelen des 
Kölner Museums bilden sie den Obergang zur vollen und feier¬ 
lichen Kunst der Suizeit, in der die Auffassungen von Nord- und 
Sodchina vereinigt erscheinen. Letzter zeitlicher Ausläufer dieses 
Stiles in China ist die 642 datierte Fin yang Grotte, während 
die weiteste örtliche Abzweigung die Suikokunst Japans ist, deren 
Hauptmeister Tori in den ersten Jahrzehnten des 7. Jh. der 
eigenwilligste und persönlichste Zeuge dieser aus der Kunst der 
Wei und Liang entsprossenen Sui-Kunst Chinas ist. Im Unklaren 
muß es vorläufig bleiben, ob Korea bei der Vermittlung nach 
Japan eine rein provinzielle oder auch eine selbständige Rolle ge¬ 
spielt hat. Jedoch scheint es, daß die koreanische Kunst nur eine 
Abzweigung der chinesischen gewesen ist. 

Es scheint mir nicht ausgeschlossen zu sein, daß diese frühbud¬ 
dhistischen Stile Ostasiens, von denen wir außer der Stele in Köln 
nur vereinzelnte Reste aus dem 5. und 6. ]h. kennen, ihrerseits 
rückwirkend auf Indien Einfluß genommen haben, wo wir etwa zur 
selben Zeit einen großen figuralen buddhistischen Stil vorfinden, 
der in einzelnen Momenten eine ähnliche Auffassung, etwa der 
Gewandgebung oder des Aufbaus zeigt, was jedenfalls zu denken 
gibt. 

Für diese frühe Plastik Ostasiens ist zweierlei kennzeichnend. 

Die spiritualistische, philosophisch abstrakte und sachlich strenge 
Auffassung des idealen Themas und die reine architektonisierende 
Art der Formgesetzlichkeit. Eine reine Ideensetzung, die im Gegen¬ 
satz zur universalen Einführung, mythologischen Spekulation oder 
vermenschlichten Auffassung' — Buddha als ein Außerweltliches, 
Unveränderliches und UnstofPliches darstellt. Es liegt etwas durchaus 
Unpersönliches, Oberweltliches, Unsinnliches und auch Diktatori¬ 
sches in der spiritualistischen Tendenz dieser Zeit, voller Ver¬ 
senkung in das abstrakt Absolute oder normativer Idealisierung 
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geistiger Kräfte bder ethischer Werte. Wechselnd zwischen der 
nüchtern gewaltigen Abgeschiedenheit des Buddha, der leiden¬ 
schaftslosen Hingabe eines Bodhisattva oder der spirituellen Zärt¬ 
lichkeit der Kwannon. Hier geht es* durchaus und allein um Er¬ 
kenntnis, noch nicht um Anschauung und Verkörperung. Auch der 
Grundzug der Formgebung ist bestimmt von solcher Strenge, Wel¬ 
tenferne und unsinnlich geistiger Abstraktion. Wohl wird plötzlich 
die menschliche Gestalt Mittelpunkt der Formgebung, aber nicht 
im Sinne der Menschlichkeit oder gar Leiblichkeit, sondern als 
Träger und Ausdruckspol einer Idee. Ein Stil, der bis zur Nüch¬ 
ternheit klar ist, schwer und bewegungslos, in sich diszipliniert, 
architektonisch gefügt, der linear gliedert und rhythmisch symmetrisch 
ordnet. Frontal geschlossen, der Gestus unräumlich gebunden, 
die Winkel hart gebrochen, die Gewandung als rein ornamentales 
Gefüge entstofflicht. Im Ausdruck voller erhabener und allgemein 
gültigster Kennzeichnung; neutral, oft sachlich indifferent; kühl 
und schwer, dann wieder innig und voller Lieblichkeit oder ge¬ 
bieterisch befehlend. Immer dabei voll innerlicher Größe und ganz 
vom „Außen*^ abgebaut. So ist auch der ikonographische und sek¬ 
tenmäßige Typenschatz und seine entsprechende Differenzierung 
noch sparsam und beschränkt sich lediglich auf die allgemeinsten 
Haupttypen eines Buddha, Boddhisattva und der Schutzgottheiten 
der Himmelskönigin. 

Dennoch bleibt der Formgebung im einzelnen ein weiter Raum 
für Varianten, und die Entwicklung, die in China im stürmischen 
Tempo verläuft, beschreibt nach der grundlegenden Fundierung 
des Stiles in den wenigen Dekaden, die sie in Japan zu durch¬ 
leben hat, eine im einzeldbn reich gegliederte und verästelte Kurve. 
Hier verlohnt sich besonders ein liebevolles Eingehen ins Detail, 
um den Reichtum, der sich anfänglich unter einer scheinbaren 
Gleichförmigkeit verbirgt, zu heben. Mit Recht hat man in den in 
Japan erhaltenen Bildwerken die Meisterwerke dieser Zeit zu sehen. 
Aber es so hinzustellen, als ob die chinesische Steinbildhauerei 
nur handwerkmäßige Steinmetzarbeit gewesen wäre, ist, wenn da¬ 
mit ein Werturteil verbunden wird, eine armselige Verkennung; 
denn diese einzige Anonymität, die alle Arbeiten einhüllt, spiegelt 
alle Grade der Intensität wieder, von der biederen Handwerksarbeit 
bis zur überlegenen Kraft der Meisterschaft.^^) 
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Die erhaltenen Bildwerke in Japan spiegeln in ihrem mannig¬ 
fachen Nebeneinander verschiedener formaler Grundtypen jenen 
vorerwähnten Unterschied, wie er etwa durch die Bildwerke von 
Kung hsien und Lungmen belegt wird — also zwischen blockhaft 
wuchtiger und schlank überhöhter, sensitiver Formgebung — wieder. 
Es ist das einmal die Gruppe der Bildwerke um Tori, dessen Haupt¬ 
werk die fassadenartige Shakatrinität des Horyuji ist und die 
— wohl doch irrtün\lich — als koreanisch bezeichnete Gruppe 
wieder, deren Hauptwerk die säulenartige Kokuzo desselben Tempels 
ist; bis gegen Mitte des Jahrhunderts unter allmählicher Auf¬ 
lockerung der gebundenen Strenge in harmonische Rhythmik beide 
Richtungen sich gegenseitig ausgleichen. Das Hauptstück dieser 
späteren Zeit ist die vollendet schone Kwannon des Chu^ji Non¬ 
nenklosters, in ihrer tiefen Friedfertigkeit, innerlichen Stille 
und leise spielenden Anmut. 

Nie wieder ist in Ostasien die Plastik von solcher reinen Er- 
kenntnisgroOe gewesen, von solcher Einfachheit und erdentbunde¬ 
nen Innerlichkeit; so allgemein gültig gewesen, so unabweislich 
sparsam, so lautlos und unbegreiflich. „Dieselbe Gesetzmäßigkeit 
ist all diesen Bildwerken eigen, wobei die Bildform unter Neu¬ 
tralisierung der Naturform zu einem selbständigen künstlerischen 
Organismus erhoben wird. Der Reinheit der Formen entspricht die 
Verinnerlichung des Ausdrucks. Mit gewaltigen MaOstäben sind 
diese Werke gemessen, die immer' mit der Unbegrenztheit des 
Horizontes und mit der Absolutheit eines Traumes rechnen. Jeder 
Gedanke wird zur Idee gesteigert, jede Form zum Monument ver¬ 
allgemeinert. Die ruhende Masse herrscht über dem Körper, der 
große Rhythmus über jede Bewegung, die Harmonie des Gleich¬ 
maßes über die Lautheit der Erfahrung; Göttlichkeit, Weisheit und 
Tugend über Wirksamkeit, Tat und Physis. Himmlische Schicksale, 
die in tiefster Innerlichkeit sich offenbaren und mit der mensch¬ 
lichen Bedingtheit sich verketten; deren Abbild nicht die wahllose 
Vielgestaltigkeit des irdischen Bildes entspricht, sondern die Ruhe 
der geistigen Ordnung, die Unermessenheit ewiger Träume.*^ 

Man kann in diesen frübbuddhistischen Stilen sehr wohl eine 
Fortsetzung der älteren chinesischen Kunst der Hanzeit des 1. 
und 2. Jahrhunderts oder vielleicht noch besser gesagt, in der 
Hankunst die organische Vorbereitung zur Wei- und Suikunst sehen. 
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indem nun die für die Hankunst typischen Gültigkeiten — wie 
der flächenhafte Reliefcharakter, die zeichnerische Betontheit, orna¬ 
mentale Rhythmik, Vorliebe für umlaufende Konturen — die groß¬ 
artige Übersetzung in eine reliefartig gebundene, architektonisch 
gefügte und großfigurale Formgebung finden. Und was dort vom 
Konfucianismus ’’) her an einer auf dualistischer Symmetrie fus- 
senden Ordnung, an klarer Nüchternheit und diktatorischer Logik 
sich ausgebildet findet, bildet auch einen wesentlichen Grundzug 
für die frühbuddhistische Kunst, die sich damit nun in allen ihren 
Teilen als eine selbständige chinesische Erscheinung und in folge¬ 
richtiger Eigenentwicklung darstellt. 

Der Gegensatz zur konfucianistischen Ausdrucksgebung mag da¬ 
hin formuliert werden, daß hier alle Ordnung auf ein Diesseits 
bezogen ist, im Buddhismus aber alle Ordnung die Folgerichtigkeit 
eines geistigen übersinnlichen Prinzips bedeutet, dem alles Seiende 
untergeordnet ist, alles Persönliche sich anzugleichen hat. Was dort 
als unerbittliche Unterordnung des Individuums unter die Gesamt¬ 
heit als Staat endet, erhält im Buddhismus durch die Erlösungsidee 
eine individuelle Ueberhöhung und Befreiung, indem das Nirwana 
als Absolutheit auf die einzelne menschliche Existenz bezogen wird. 
Damit sind wiederum die Beziehungen zum Taoismus gegeben, 
dessen Anhänger ja auch am meisten für die Verbreitung des neuen 
Glaubens eintraten; denn hier deutet die gesteigerte abgelöste In¬ 
dividualität der Ausgleichungsform an das Universum. Und so selt¬ 
sam das klingen mag, scheint mir die Wei-Sui-Suiko-Kunst den 
fiktiven Geist des Konfucianismus widerzuspiegeln, während die 
Kunst der folgenden Tang-Hakuho-Tempyo-Zeiten der universalen 
Sinnlichkeit des Taoismus Raum zu geben scheint. Fiktion und 
architektonische Formgebung liegen auf derselben Ebene, wie ihrer¬ 
seits universale Einfühlung und naturalisierende Formorientierung, 
die grundlegend für die Stile der nachfolgenden Zeiten sind.^^) 

(Fortsetzung folgt) 




Die Sekten des alten Buddhismus 


197 


DieSekten des alten Buddhismus 

I. 

Die „südliche“ Oberlieferung 

Von Professor Dr. \(^alleser 

Nach dem DTpavamsa, den wir wohl als die älteste und daher 
zuverlässigste Quelle für die Geschichte des sogen. »Südlichen 
Baddhismus*^ zu betrachten haben,wird nach dem zweiten der 
ivei Berichte über das* zu Vesall abgehaltene Konzil, zu dem das 
in zehn Punkten nicht mit der Ordenszucht übereinstimmende Ver- 
def Vajjiputtaka-Mönche Veranlassung gegeben hatte, erzählt, 
daß die von den Thera exkommunizierten Vajjiputtaka, zehntausend 
an Zahl, sich zusammenschlossen und ein besonderes Konzil ab- 
hielten, welches das »große Konzil" (matia-sahgTti) genannt wurde, 
bei dem es sich aber offenbar nicht mehr um die zehn Streitpunkte 
bandelte, sondern um die Neiiaufstellung des Lehrkanons.^) Nach 
diesem ersten Schisma trat bald ein zweites ein, indem sich die 
^Ulisahghika in die Gokulika und Ekabyohärika spalteten; später* 
bin schieden sich in der Sekte der Gokulika die Bahussutaka und 
Paooatti-bhikkhu, diesen gegenüber traten dann die Cetiya auf, so- 
daß die Mahäsan^tika jetzt in fünf Schulen vertreten waren. 

Aber auch in der — nach der Auffassung der »südlichen" Buddhi¬ 
sten — orthodoxen Gemeinde der Thera, die bei dem Konzil zu 
Vesill einen strengeren Standpunkt hinsichtlich der Beobachtung 
der Vinaya-Vorschriften eingenommen hatten, trat eine Spaltung 
ein, indem zunächst die Mahimsäsaka und Vajjiputtaka-Bhikkhu 
sich trennten und weiterhin in der Sekte der Vajjiputtaka sich vier 
Gruppen absonderten: die Dhammuttarika, Bhaddayänika, Channa- 
ivika, und Sammiti. Aber auch die Mahimsäsaka bildeten in spä- 
Zeit zwei Schulen, nämlich die Sabbatthi-vadin und Dhamma- 
gQttE« Von den Sabbatthi-vädin schieden sich weiterhin die Kas- 
stpika, von diesen letzteren die Samkantika, und schließlich mach¬ 
ten sich die Suttavädin selbständig, sodaß die Zahl der aus dem 

^ Vgl. Geiger, DTpavamsa und Mahävamsa und die gesch. Überlieferung 
‘S Ceylon, p. 4 ff. 

^ Dipavamsa, 5, 30—38. 
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Theraväda entstandenen Schulen sich auf elf belief. Alle diese 
Sekten entsprangen im zweiten Jahrhundert nach Buddha. In spä¬ 
terer Zeit bildeten sich noch sechs weitere, nämlich die Hemava- 
tika, Rajagirika, Siddhatthika, Pubba- und Apara-Selika und schließ-, 
lieh noch die Apara-Räjagirika. 

Diese Aufzählung ist wohl als Grundlage für den entsprechen- 
den Bericht des Mahäbodhivamsa^) zu betrachten, der nur darin 
von jenem abweicht, daß er anstatt Bahussuta: Bahulika und an¬ 
statt Apara-Räjagirika: Väjiriya (nach Ms. B. vajagiriyo) bietet. Diese 
letzte Lesart ist nach Minayeff Recherches p. 203 n. auch die 
des Pariser Ms. des Kommentars zum Kathävatthu, während eine 
ceylonesische Hs. Väjarika schreibt. 

Fassen wir diese Bezeichnungen der Sekten ins Auge, so. tritt 
deutlich hervor, daß sie zum Teil geographischer Art sind, sodaß 
sich hieraus schon Schlüsse auf ihre örtliche Verteilung ziehen 
lassen. So dürften vor allem die Anhänger des »großen Konzils", 
die Mahäsanghika oder Mahäsangltika, in dem Lande der Vajjin 
oder Vajjiputtaka gewohnt haben, indem die dortigen Mönche durch 
ihre nachlässige Handhabung der Ordensregeln sich die Ausstoßung 
aus der Gemeinde der Thera zuzogen (die Angabe ist übrigens die 
der Thera selbst, und bedarf daher vielleicht einer Einschränkung) 
und hierauf eben die MahasangTti abhielten. Aber auch in der 
Partei der Thera müssen die Vajjiputtaka stark vertreten gewesen 
sein, indem sie bald innerhalb der Thera eine besondere Gruppe 
neben den MahTmsisaka bildeten, die ich an anderer Stelle*) als 
im Andhra-Gebiete des nördlichen Dekkhan ansässig nachzuweisen 
versucht habe. Wenn sich späterhin die Mahimsäsaka in die zwei 
Schulen der Sabbatthi-vädin und Dhammagutta spalteten, so dürfte 
also wohl anzunehmen sein, daß sie beide ursprünglich dem süd*- 
lieh des Vindhya gelegenen Indien angehörten. Andere ursprüng- 

’) Nach den eigenen Angaben des Buches p. VIII ist dieser Text die Ober 
Setzung eines sinhalesischen Originals. Aus dem Gandhavamsa indessen, 
der den Text neben vier anderen als von (sinhalesischen) äciriya verfaßt 
bezeichnet (p. 51), sowie nach dem SäsanavamsadTpa, 1262: 

Upatissamahäthero Magadhäya (^dhiya?) niruttiyS 
Bodhivamsam akä dhiro dhirehi äbhivanniyawf. — 
ist er das Werk eines Thera aus Magadha, Upatissa (vgl. Preface p. VIII f.( 

*) Alt Ved. p. 12; vgl. Lassen, Ind. Altk. IP p. 246, I* p. 681. 
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lieh geographische Bezeichnungen waren ferner die der Caitika 
(Cetiya), der Pürva- und Aparasaila (Pubba-selika, Apara-selika),^) 
sowie der Hemavata und Sannägarika (eig. „Bewohner der sechs 
Städte*)« deren genauere Lokalisation indessen mit Hilfe unserer 
Quellen nicht möglich ist/) Andere dieser Sekten haben ihre Na¬ 
men offenbar nach denen ihrer Gründer oder hervorragender Führer 
erhalten (z. B. Kassapika), wieder andere jedoch nach ihnen eigen¬ 
tümlichen Lehrmeinungen« wie die Ekabyoharika(ssk. ekavyavaharika) 
und Pannattivädin (ssk. praJnapU-vädin) unter den Mahäsanghika« 
die Sabbatthi-vädin und Suttavidin (ssk. Sauträntika) unter den 
Thera. Bei alledem müssen wir uns allerdings vergegenwärtigen, 
daß der hier zugrunde gelegte südliche Bericht über die Trennung 
der Schulen durchaus einseitig ist und sich in vieler Hinsicht im 
Widerspruch mit denen der tibetischen und chinesischen Quellen 
befindet, ohne daß es möglich w^re, zu entscheiden, auf welcher Seite 
die Wahrheit ist. 

So unterscheiden sich auch die beiden Überlieferungen insofern, 
als nach der Angabe des DIpavamsa die alten achtzehn Sekten (zu 
denen die an letzter Stelle genannten fünf, Hemavatika, Rijagirika, 
Siddhatthika, Pubba- und Apara-Selika also nicht gehören) ausnahms¬ 
los im zweiten Jahrhundert nach Buddhas Tod, also zwischen dem 
Konzil von Vesäll und dem von Pitaliputta, entstanden, während 
die nördlichen Angaben, wie es auch natürlicher ist, diese Sekten¬ 
bildung sich auf mehrere Jahrhunderte erstrecken lassen.'') So sind 
wir auch über die Streitpunkte, die zu der Sektenbildung Veran¬ 
lassung gaben, nur durch die nördlichen Berichte unterrichtet und 
es muß als zweifelhaft gelten, ob das Kathävatthu, in welchem alle 
Lehrunterschiede ausführlich behandelt werden, auch nur eine An¬ 
deutung hierüber enthält.^) Immerhin ergibt sich auch aus der Ent¬ 
wicklung der gegnerischen Theorien in dem Kathävatthu ebenso 

Beide in der Nahe des heutigen Bejwada. Vgl. Beal, Records, v. II, 
p. 221 n. 101: Hsüan-chwang, Buch X, TE. XXXV, 7. 53b. 

•) Vgl. Minayeff. Recherches, p. 206. 

Vgl. Minayeff 1. c. p. 203. 

^ Vgl. L. de la Valide Poussin, The flve points of Mahldeva and the 
Kathävatthu, Joum. Roy. As. Soc. 1910, p. 413 (f. V. P. vermutet, daß Ka¬ 
thävatthu II, 1—5 (6) den fünf Punkten, von denen sich vier auf die Be¬ 
schaffenheit ^ines Arhant, einer auf die der Konzentration beziehen, entspricht 
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wie aus dem, was wir aus den nördlichen Quellen erfahren, daO 
der Streit sich hauptsächlich um den Begriff des Arhant, des »Hei- 
ligen*^ der buddhistischen Erlösungslehre, drehte, daß es also nicht 
eigentlich Fragen der Weltanschauung oder Philosophie waren, 
welche die Geister jener Zeit so heftig bewegten, daß schon die 
erste Spaltung der buddhistischen Gemeinde nach dem Konzil von 
Vesäll in der verschiedenen Stellungnahme zu solchen Fragen ihre 
Ursache gehabt hätte. 

Wohl aber muß dieses überwiegend theoretische Interesse an 
Problemen der Weltanschauung zur Zeit des unter Asoka zu Pi- 
taliputra abgehaltenen dritten * Konzils im Vordergrund gestanden 
haben, falls die Angaben über dessen Veranlassung, soweit sie von 
Buddhaghosa in seinem Kommentar zum Kathivatthu mitgeteilt 
werden, einigermaßen mit den Tatsachen übereinstimmen. 

Hiernach hätten sich infolge der überaus reichen Zuwendungen, 
die Asoka der buddhistischen Mönchsgemeinde machte, auch eine 
Menge von Angehörigen anderer Gemeinschaften die Zugehörig¬ 
keit zu jener angemaßt und nach Anlegung des gelben Gewandes 
sich an den Gebräuchen und Übungen der Bhikkhu beteiligt, in¬ 
dem sie ihre eigenen Irrlehren als das Gesetz des Buddha bezeich- 
neten. So entsprach ihr Verhalten nicht den Vorschriften des dhamma 
und vinaya. »Einige umwandelten das Feuer, andere unterzogen sich 
den fünf Bußen {tapas)y andere beteten die Sonne an, andere be¬ 
mühten sich, den dhamma und vinaya zu zerstören.^^ Darauf wei¬ 
gerte sich die Bhikkhu-Gemeinde, mit ihnen zusammen den Fasi^ 
tag (uposatha) und das Ende des vassa (pavaranä) festlich zu be¬ 
gehen. Asoka bemühte sich, dem Skandal ein Ende zu machen, 
aber es gelang ihm nicht. Zudem entstand infolge des ungeschick¬ 
ten Eingreifens eines Ministers bei den Bhikkhu Unwillen. Schließ¬ 
lich wandte sich der König in der Absicht, diesen Zuständen ein 
Ende zu machen, an die Gemeinde (sangha) mit der Frage, wer 
hierzu befähigt sei. Man antwortete ihm, der Thera Moggaliputta- 
tissa. Dann ließ er diesen nach dem Ausspruch des sangha vom 
Ahogahga-Berg holen, und nachdem jeder Zweifel an dessen über¬ 
natürlicher Kraft (iddhi) durch Wunderzeichen beseitigt war, legte 
der Thera sieben Tage lang die Lehre dar. Am siebenten Tage 
versammelte er die Bhikkhu-Gemeinde, sonderte die Bhikkhu nach 
der von ihnen angenommenen Lehre ab und fragte jede einzelne 
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Bhikkhu-Schar, nachdem er sie hatte vortreten lassen, welcher Lehre 
der Tathigata angehört habe« Dann sagten die, welche an der Lehre 
der ewigen Dauer (sassata-vMa) festhielten, er sei ein Sassata-vadin 
gewesen, und in gleicher Weise schrieb jede einzelne Schar dem 
Buddha genau diejenige Lehre zu, die sie selbst vertrat: so die 
nur teilweise eine Ewigkeit lehrenden (ekacca-sassata-vadin)^ die 
das Selbst als ein Endloses (attanantika) lehrenden, die Sophisten 
(eig. „unsterblich sich hin- und herwindenden^S amara-vikkhepika)y 
die eine zufällige (eig. „ohne besonderen Grund^S adhicca-samup^ 
pannaka) Entstehung lehrenden, die ein Bewußtes lehrenden (san^ 
nivadin)j die ein Unbewußtes lehrenden {asännivädin) die ein weder 
Bewußtes noch Unbewußtes lehrenden {nevasänninäsannivadin)^ die 
ein Abschneiden (Vernichtung) lehrenden (ucchedavadin) die ein Er¬ 
löschen in dieser Welt lehrenden (dittha-dhamma-nibbana-vddin). 
Als so der König die Ansichten dieser Leute erfuhr, erkannte er, 
daß das keine Bhikkhu, sondern Anders-Lehrende waren, gab ihnen 
weiße Gewänder und ließ sie die Priesterschaft ablegen. Diese 
waren aber nicht weniger als sechzig tausend. Alsdann ließ er die 
anderen Bhikkhu kommen und fragte sie, was der Buddha gewesen 
sei. Sie antworteten, ein Vibhajjavädin. Hierauf fragte der König 
den Thera, ob der Buddha ein Vibhajjavädin gewesen sei, und nach¬ 
dem dieser die Frage bejaht hatte, sagte der König: »Gereinigt ist 
jetzt die Lehre, die Bhikkhu-Gemeinde halte jetzt Uposathal*^ Die 
gesamte Gemeinde trat zusammen, um Uposatha zu feiern, und 
zwar waren es sechzig tausend Bhikkhu. »Auf dieser Versammlung 
verkündete Thera Moggaliputta-tissa zur Widerlegung aller Streit¬ 
punkte Cvatthu), die bis dahin zu Tage getreten waren, sowie derer, 
die in Zukunft noch vorgebracht werden würden, nach dem von 
dem Meister angegebenen logischen Verfahren (naya)^ die von dem 
Tathigata aufgestellte Uiste (matikd) befolgend {vibhajanto, eig. ,ein- 
teilend% das die fremden Lehren zermalmende, majestätische (ayati^ 
lakkhaim) Kathävatthu-pakarana, indem er für die eigene Lehre und 
ebenso auch für die gegnerischen Lehren fünfhundert Sätze auf¬ 
stellte. Dann wählte er aus den sechzigtausend Bhikkhu solche 
aus, die genaue Kenner des Dreikorbs (tipitaka) und richtiger Unter¬ 
scheidung waren, und wie einst Thera Kassapa rezitierten sie den 
Dhamma und Vinaya. Auf diese Weise reinigte er die Lehre und 
hielt das dritte Konzil (sangUi) ab. Indem er da den Abhidhamma 
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rezitierte, führte er diese Lehrzusammenfassung ein.“®) 

Es entzieht sich vollständig unserer Beurteilung, in welchem Um¬ 
fange in dieser Darstellung über den Anlaß und den Verlauf der 
dritten Sanglti Geschichtliches mit Legendärem vermischt ist. Ins¬ 
besondere ist es schwierig zu entscheiden, ob die verschiedenen 
Lehren und Anschauungen, welche den unrechtmäßig in den Orden 
eingedrungenen TTrthika in den Mund gelegt werden, tatsächlich in 
der angegebenen Weise präzisiert waren. Es würde sich daraus 
ergeben, daß sich die Polemik des Asoka nicht so sehr gegen die 
wirklichen Anhänger des Buddhismus, mochten sie einer Sekte des¬ 
selben angehören, welcher sie wollten, richtete, sondern gegen An¬ 
schauungen, die überhaupt nichts mit Buddhismus zu tun hatten 
und von denen wir nirgends als solchen einer buddhistischen Schule 
hören. Andererseits richtet sich aber das Kathävatthu nicht gegen 
die von Asoka zurückgewiesenen Lehren des sossatavada, ncche- 
davada usw., die von allen Buddhisten bekämpft wurden, sondern 
ausschließlich gegen Auffassungen, die von der einen oder anderen 
der alten Sekten vertreten waren. So läßt sich ein gewisser Wider¬ 
spruch zwischen dem Inhalt des Kathävatthu und dem, was uns 
Buddhaghosa in der Einleitung seines - zugehörigen Kommentars als 
Veranlassung zur Komposition des Textes berichtet, kaum in Ab¬ 
rede stellen; wir verstehen nicht recht, was die in der Einleitung 
namhaft gemachten Lehren der TTrthika mit den von dem Kathä¬ 
vatthu bekämpften gemein haben sollen. 

Die nächstliegende Folgerung, die wir aus diesem Widerspruch 
zu ziehen haben, ist ohne Zweifel die, daß, falls wir überhaupt 
dem Bericht des Buddhaghosa über die Vorgänge vor und während 
des Konzils zu Pätaliputra einigen Glauben beimessen wollen, wir 
die Entstehung des Kathävatthu überhaupt von den mit jenem Kon¬ 
zil zusammenhängenden geschichtlichen Tatsachen loslösen, wodurch 
wir zugleich die Möglichkeit einer annehmbareren Perspektive hin¬ 
sichtlich der zeitlichen Abstände einerseits zwischen der Bildung 
der verschiedenen Schulen, andererseits der Abfassung des doch 
recht umfangreichen und anscheinend erschöpfenden Textes ge¬ 
winnen, in welchem nicht nur die bis zu jenem Zeitpunkt schon 
aufgetretenen, sondern, wie ausdrücklich bemerkt wird, auch die 


*) Anstatt pakaranam sap^aham lies Vgl. JPTS. 1889 p. 5 ff. 
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erst in Zukunft auftauchenden sektiererischen Meinungen ausein¬ 
andergesetzt und widerlegt werden. Nur wenn wir annehmen, daß 
das Kathavatthu erheblich jünger ist, als die legendären Erzählungen 
des Buddhaghosa (die er wohl aus der alten singhalesischen Ättha- 
kathä geschöpft haben wird) uns glauben machen wollen, wird es 
verständlich, daß sich das Kathavatthu mit Vorliebe mit den spä¬ 
teren Sekten beschäftigt,^^ während die älteren, abgesehen von der 
aus dem DTpavamsa übernommenen Stelle über die Entstehung der 
achtzehn Sekten, nicht einmal namhaft gemacht werden. Wir haben 
also nur zweierlei Möglichkeiten vor uns: entweder wir nehmen 
an, Buddhaghosa habe mit seiner Zuteilung der Irrlehren an die 
einzelnen Schulen recht, dann kann das Kathavatthu erst mehrere 
Jahrhunderte nach Asoka und Moggaliputta verfaßt worden sein; 
oder aber es ist tatsächlich schon um die Mitte des dritten Jahr¬ 
hunderts v. Chr. entstanden, dann müssen eben auch alle bekämpf¬ 
ten Lehren schon vor jenem Zeitpunkte, zu welchem aber wohl 
erst nur eine kleine Zahl der achtzehn Sekten vorhanden war,^^) 
von den älteren Sekten vertreten worden sein, und die bezüglichen 
Angaben in Buddhaghosas Kommentar wären als im eigentlichen 
Sinne unzutreffend abzulehnen. Ich neige unter diesen Umständen, 
namentlich aber mit Hinsicht auf die recht komplizierten Theoreme, 
die im Kathavatthu behandelt und widerlegt werden, der Auffassung 
zu, daß dieser Text sehr erheblich jünger ist, als die geschichtliche 
Legende uns glauben machen will, und bekenne mich also entgegen 
meinen früheren Darlegungen^^) zu dem, was Minayefif als Ergebnis 
seiner Untersuchungen über die einschlägigen Probleme geäußert 

^ Voraussetzung hierfür ist allerdings, daß die Angaben Buddhaghosas 
über die Schulen, gegen die sich die Polemik des Kathavatthu in den ein¬ 
zelnen Fällen richtet, zutreffend sind. Es wäre sehr wohl möglich, daß das 
Kathavatthu tatsächlich älter wäre, aber ganz andere Gegner im Auge ge¬ 
habt hätte, als von Buddhaghosa, entsprechend dem buddhistischen Sekten¬ 
wesen seiner Zeit — Anfang des fünften Jahrhunderts n. Chr. — vermutet und 
genannt werden. 

Dies ist nicht nur aus inneren Gründen höchst wahrscheinlich, son¬ 
dern wird uns ausdrücklich durch die nördlichen Berichte des Vasumitra 
(im Samaya-bheda-uparacana-cakra) i. a. bestätigt, indem hier eine Anzahl der¬ 
selben als erst im dritten und vierten Jahrhundert nach Buddha aufgekom¬ 
men namhaft gemacht werden. 

^ Philos. Grdl. p. 95 ff. 
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hat, wenn ich auch den Argumenten, die er zur Begründung des< 
selben anführt, nur in beschränktem Maße zustimmen kann.^^ 

Die pseudO'geschichtlichen Angaben in der Einleitung des Kathi- 
vatthu sind immerhin insofern von Wert, als sie gestatten, die Be¬ 
deutung des Ausdrucks des Wortes vibhajja-vada, als welcher die 
Lehre des Buddha charakterisiert wird, genauer zu bestimmen. Es 
darf wohl daran erinnert werden, daß hier der Ausdruck nicht 
etwa als Bezeichnung einer einzelnen buddhistischen Sekte verwandt 
wird, sondern als Charakteristik der Lehre des Buddha gegenüber 
solchen Anschauungen, die überhaupt nichts mit Buddhismus, auch 
nicht mit einzelnen abweichenden Behauptungen buddhistischer 
Sekten zu tun haben. So ist es nicht denkbar, daß irgend ein Bud¬ 
dhist die Lehre des sassata- oder nccheda-vada, die Lehre eines 
ewigen Seins oder einer absoluten Vergänglichkeit dargelegt habe; 
denn es wird an zahlreichen Stellen des Kanons ausdrücklich ge¬ 
sagt, die Lehre des Buddha bewege sich in der Mitte zwischen 
. jenen Extremen. 

Wir können uns nicht vorstellen, daß eine buddhistische Schule 
einen abweichenden Standpunkt eingenommen habe. Noch deutlicher 
tritt der Gegensatz der in die buddhistische Mönchsgemeinde ein¬ 
gedrungenen und durch Asoka wieder daraus entfernten Angehörigen 
fremder Schulen zu der buddhistischen Lehre bei jenen hervor, die 
als Feuer- und Sonnenanbeter sich betätigten. Hiernach ist wohl an¬ 
zunehmen, daß sich der Eifer des Herrschers nicht eigentlich gegen 


So ist, wie Oldenberg ZDMG. 1898 p. 633 richtig hervorgehoben 
hat, die Bezeichnung der Vetulyaka als einer Sekte, die in einem gewissen 
Punkte häretische Lehren nach Buddhaghosas Kommentar vertreten haben 
soll, obwohl diese Schule erst lange nach Asoka aufgetreten ist, an und für 
sich noch nicht für eine späte Abfassung auch des Kathavatthu beweisend, 
weil aus dem Umstand, daß zur Zeit des Duddhaghosa die Vetulyaka eine 
gewisse häretische Meinung vertraten, noch nicht hervorgeht, daß man auch 
schon bei der Abfassung des Kathavatthu gerade an diese Sekte gedacht 
habe. Es wäre doch möglich, daß ursprünglich eine andere Schule damit 
gemeint gewesen sei, zumal da die Theorien der früheren Sekten in dem 
Kommentar niemals erwähnt werden und daher wohl auch nicht mehr zur 
Zeit seiner Abfassung bekannt waren. 

Vgl. z. B. DTgha I, 1, 25 fr., Samy. XII, 15, 7; XXII, 90, 17; Sabbam 
atthtli kho Kaccäyana ayam eko anto. Sabbam natthlti ayam dutiyo anto. 
Ete K. ubho ante anupagamma majjhena Tathigato dhammam deseti. 
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die wirklichen Anhänger des Buddhismus wandte, mochten sie im 
übrigen einer Schule angehören, welcher sie wollten, sondern gegen 
jene Sekten, die zugleich durch Absonderlichkeiten ihres Benehmens 
und ihrer religiösen Gepflogenheiten Ärgernis erregten. Wenn dem 
gegenüber der Standpunkt des Buddha als vibhajjd-väda bezeichnet 
wird, so soll hiermit ein Merkmal seiner Lehre angegeben werden, 
durch welche sich diese von denen der Nicht-Buddhisten unterschied. 
So ist auch der Ausdruck ursprünglich nicht als die Bezeichnung 
einer einzelnen buddhistischen Sekte gemeint, sondern eben als Kenn¬ 
zeichnung der buddhistischen Lehre überhaupt im Verhältnis zu den 
außer-buddhistischen. 

Bei alledem steht nichts im Wege anzunehmen, daß hiermit eine 
Eigenschaft hervorgehoben wurde, auf welche eine einzelne Sekte 
besonderen Wert legt, daß vielleicht auch in jenem terminus eine 
Theorie ihren kurzen, zusammenfassenden Ausdruck fand, die in¬ 
nerhalb einer bestimmten Schule mit besonderem Eifer untersucht 
und ausgebildet wurde. Sie entdeckte in Buddha’s Darlegungen 
vielleicht einen gewissen tieferen Gesichtspunkt, ein Prinzip, das 
der Aufmerksamkeit oder dem Scharfsinn der früheren Anhänger 
entgangen war und das zu entdecken und in seiner vollen Bedeu¬ 
tung zu verstehen einer beschränkten Anzahl von Ordensange¬ 
hörigen Vorbehalten blieb, die sich dann zu einer besonderen Ge¬ 
meinde zusammengeschlossen haben. So mochte es immerhin kom¬ 
men, daß eine einzelne Schule mit einer Benennung belegt wurde, 
die diese selbst als die allgemeinste Charakterisierung der gemein¬ 
samen buddhistischen Weltanschauung herausgefunden hatte. Es 
war aber schließlich auch möglich, daß die Sekte, in welcher jener 
Begriff eine so besonders eingehende Würdigung fand, die ent¬ 
sprechende Bezeichnung für sich selbst in hervorragendem Maße 
in Anspruch nahm, wobei aber auffällt, daß gerade im Kommentar 
zum Kathivatthu der Ausdruck vibhajja-väda nicht zur Bezeich¬ 
nung einer einzelnen Sekte verwandt wird, sondern ausschließlich 
als die der Lehre des Buddha selbst. 

Was nun die eigentliche Bedeutung jenes Ausdrucks anbelangt, 

Es muß späterer Untersuchung Vorbehalten bleiben, festzustellen, wie 
die Angaben der „nördlichen" Angaben über die buddhistischen Sekten mit 
dieser Auffassung sich vereinigen lassen. Zur allgemeinen Orientierung 
über diese Frage vgl. Kern, Manual p. llOf. 
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so findet sich eine gewisse Erklärung in der Historischen Skizze 
des alten Buddhismus" des Archimandristen Palladji (Palladias),^*) 
indem hier nach bis jetzt nicht festgestellten Quellen folgende An. 
gaben über die älteste Sektenbildung zusammengestellt sind: ,Die 
»fünf Artikel" des Mahädeva waren nur der erste Anlaß zu neuen 
und wichtigeren Zerwürfnissen: Mahäsanghika wurde allgemeine 
Benennung einiger besonderen Schulen, die einer gemeinsamen 
Idee folgten, welche man mit dem Worte Nominalismus ausdrücken 
kann. Bald nach Mahadeva’s Tode bildete sich in der Mahäsanghika 
eine unter dem Namen Ekavyavahärika bekannte Sekte: sie verwarf 
die Wirklichkeit der Welt, des Materiellen und Nicht-Materiellen. 
,Nach ihr erschien der Lokottaravada, welcher nur demjenigen Wirk¬ 
lichkeit zugestand, was auf die moralische Vervollkommnung des 
Menschen Bezug hat, alles übrige für falsch und trügerisch er¬ 
klärend/ Der berühmte Mudgaliputra wollte die Meinungen beider 
Schulen vermitteln und kam so auf den Gedanken, Alles habe eine 
wahre und falsche Seite und es komme nur auf den Gesichtspunkt 
an, aus welchem man die Dinge betrachte. ,Die von ihm gegrün¬ 
dete Schule hieß Vibhajyaväda.^ 

Lassen wir zunächst alle die Schwierigkeiten bei Seite, die sich 
aus der hier gegebenen Zuteilung der Lehre des Maudgalyäyana zu 
der Klasse der Mahäsanghika-Sekten ergeben, und fassen wir ledig¬ 
lich die für die Definition des Ausdrucks vibhajya-vada wesentlichen 
Daten ins Auge, so ergibt sich für diesen in vollkommener Über¬ 
einstimmung mit der Etymologie des Wortes (vUhhajy trennen, un¬ 
terscheiden) die Bedeutung, daß der durch ihn charakterisierte 
Standpunkt es als seine wesentliche Aufgabe betrachtet, zwischen 
den verschiedenen Gebrauchsweisen (vyavahdra) eines Begriffs zu 
unterscheiden, im Gegensatz zu jenen, die nur eine begriffliche 
Wahrheit zulassen (eka-vyavahdrika). So war denn Maudgalyayana 
wenn nicht der Erfinder, so doch der erste bewußte Vertreter des 
Grundsatzes der doppelten Wahrheit, die in dem späteren Bud¬ 
dhismus eine ähnlich bedeutsame Rolle spielt wie in der christ¬ 
lichen Scholastik. Da nun dieses Prinzip auch ln dem sogen, süd¬ 
lichen, ceylonesischen, auf die Überlieferung des Mahävihära zu 
Anurädhapura zurfickgehenden Lehrsystem volle Anerkennung findet 

Ermans Russ. Archiv, Bd. XV. H.2., p. 206fP. 
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und wir die Entdeckung dieses Prinzips ausdrücklich dem Maud- 
galyay^ana, also dem Urheber des Kathavatthu, in welchem der neue 
Standpunkt zum ersten Male apologetisch, also in negativem Sinne 
scharf umgrenzt wird, zugeschrieben finden, sind wir wohl zu der 
SchluOfolgerung berechtigt, daß das Auftreten jenes Mannes bei 
der san^ti zu Pitaliputra die Bildung eben jener Schule veranlaßte, 
die wir in den nördlichen Berichten vielfach widerspruchsvoll in 
die Sektenbildung einrangiert finden, während ihrer in den südlichen 
Listen überhaupt nicht Erwähnung geschieht. Wir gehen also schwer¬ 
lich fehl, wenn wir als das Wesentliche und Ausschlaggebende in 
dem Lehrstandpunkt des Maudgalyäyana, und hiermit zugleich der 
auf ihn zurückgehenden ceylonesischen Schule des Mahävihära, das 
Bestreben erkennen, zwischen den verschiedenen Seiten eines Be¬ 
griffs zu unterscheiden und das Hauptaugenmerk darauf zu richten, 
in welchem Sinne und Umfang jedem einzelnen Begriff eine wahre 
(paramartha) und in welchem ihm nur eine fiktive oder konventio¬ 
nelle (laukika-vyavaharay samvrti) Bedeutung zukommt. Diese Be¬ 
deutung ergibt sich übrigens für vibhajya, pali vibhajja auch aus 
den Erläuterungen Childers’.^*^) 

Der Ausdruck, durch welchen in dem Kathävatthu diese höchste 
und letzte (uttama) Wahrheit bezeichnet wird, lautet saccikattha 
paramattha. Während dieser letztere terminus durchaus verständlich 
ist im Sinne von „höchster (d. h. eigentlicher) Bedeutung", und im 
Kommentar (p.8) durch anussavadi-vasenaagahetabbOy „durch Hören¬ 
sagen usw. nicht zu erfassen"^®) umschrieben wird, bezeichnet 
saccikattha nach dem Kommentar p. 8 y,mayamanci-ädayo viya 
abhuiZkärena agahetabbo bhZtattho‘% „wirkliche (bhuta) Bedeutung, 
die durch unwirkliche Gestalt wie Trug, Luftspiegelung u. dgl. nicht 
zu erfassen ist.^^ Es ist nun für die philosophische Richtung der 
buddhistischen Betrachtungsweise, insbesondere der von der „süd¬ 
lichen* Schule vertretenen, charakteristisch, daß dieser Begriff des 
«höchsten Sinnes* Cparamaftha) nicht in der in der abendländischen 
Philosophie üblichen Bedeutung eines metaphysisch absoluten Seins 
im Gegensatz zu dem phänomenalen gebraucht wird, sondern daß 
diese Anschauungsweise im gewissen Sinne geradezu auf den Kopf 

^ Pali Dict s, v. 

^ C h i 1 d e r s gibt „report, tradition* als Bedeutung von anassava (ssk. anu- 
vom) an. 
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gestellt zu sein scheint, indem das als paramatthato Gegebene 
gerade das unmittelbar Gegenwärtige ist, an dessen Sein ein Zweifel 
überhaupt nicht möglich ist. Wenn so auch der Begriff des phäno¬ 
menalen Seins dem buddhistischen Denken in dem vorliegenden 
Falle durchaus fremd ist, so sind es doch gerade die letzten Ele¬ 
mente des phänomenalen Seins, welche für ihn den Wert und die 
Bedeutung des absoluten oder ^äußersten* (iittama) Seins besitzen. 

Es ist nun beachtenswert, daß gerade unsere ältesten Quellen 
einschließlich der sechs bezw. sieben alten Abhidhamma-Texte kaum 
irgendwo deutlich erkennen lassen, was denn in diesem «höchsten 
Sinne" (paramatthä) als wahres Sein zu betrachten sei. Wir finden 
die entsprechende Auskunft vielmehr nur in den neu-buddhistischen 
Abhandlungen, die sich selbst wieder die Erklärung jener früheren 
Darlegungen zur Aufgabe machen. So betrachtet Ledi Sadaw, 
der birmesische Verfasser einer (im Anhang des zweiten Bandes 
des Yamaka (PTS) veröffentlichten) Pali-Abhandlung über einige 
Punkte der buddhistischen Lehre u. a. die folgenden Be¬ 
griffe als wahr im höchsten Sinne: die fünf „Gruppen 
(khandha)^ visuelle Erscheinung {rupa)y Empfindung (vedana)^ 
begriffliches Erkennen (saHno), sinnliche Berührung (phassa) die 
Sinnesgebiete (ayatana)^ die Elemente (dhdtn), das bedingte Ent¬ 
stehen (paticca-samnppada) usw., ferner die spezifisch buddhisti¬ 
schen Begriffe des Veränderlichen {anicca\ des Leides (dukkha)y 
des Nicht-Selbstes (a/iatta), Nicht-Wesens, der Nicht-Seele usw. 
Dürfen wir derartige moderne Umschreibungen ohne weiteres auch 
als die in jenen alten Texten nicht ausdrücklich bemerkten, aber 
ihnen doch vielleicht unbewußt zu Grunde liegenden Auffassungen 
über die bezüglichen Begriffe betrachten oder wird mit jenen nicht 
etwas in die alte Lehre hineingelegt, was ihr vielleicht wesens¬ 
fremd, zum mindesten aber nicht eigentümlich war? Auch in dem 
vorliegenden Falle wird man mit der Möglichkeit rechnen müssen, 
daß die spätere Exegese manches in die älteren Anschauungen hin¬ 
eingetragen hat, was tatsächlich nicht in ihnen enthalten war. 

Diese Beobachtung gilt indessen nicht nur für die modernen Dar¬ 
legungen über alt-buddhistische Philosophie, sie gilt mutatis mu- 

Engl. Obs. unter dem Titel «Some Points in Buddhist Doctrine", Jöum. 
Pali Text Soc. for 1913—1914, p. 115 «P. 
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tandis auch schon für das Verhältnis des Kommentators Buddha- 
ghosa zu dem von ihm kommentierten Kathävatthu« Wenn wir 
also diesen Abhidhamma-Text, wie es das Nächstliegende ist, an 
der Hand des Kommentars zu verstehen und zu erklären suchen, 
so kann dies nur unter dem Vorbehalt geschehen, daß die Ge¬ 
danken und Vorstellungen, die Buddhaghosa in den älteren Text 
hineinlegt, nicht notwendigerweise schon selbst in diesem enthalten 
waren. 

Daß mit dieser Wahrscheinlichkeit auch schon mit Hinsicht auf 
die Zuweisung der einzelnen häretischen Lehren an die verschie¬ 
denen Schulen zu rechnen ist, wurde schon oben bemerkt. Immer¬ 
hin ist die hiermit zusammenhängende Unsicherheit insofern nicht 
von großer Bedeutung, als wir durch die bezüglichen Angaben des 
Buddhaghosa doch jedenfalls in die Lage versetzt sind, nicht nur 
die bei den einzelnen damals bestehenden Sekten herrschenden 
Anschauungen kennen zu lernen, sondern in jedem einzelnen Falle 
auch zu wissen, von welcher Schule sie vertreten wurden. Aller¬ 
dings hat sich das hierbei zu gewinnende Bild über das zur Zeit 
des Buddhaghosa, also im fünften Jahrhundert n. Chr. bestehende 
Sektenwesen sehr erheblich von dem verschoben, das nach der 
Einleitung desselben Kommentars sich auf dem Konzil von Pätali- 
putra (Mitte des 3. Jahrhunderts v. Chr.) dargeboten haben mag. 
Es ist hierfür bezeichnend, daß nur eine sehr beschränkte Anzahl 
der ursprünglichen achtzehn Sekten im weiteren Verlauf des Kom¬ 
mentars überhaupt erwähnt werden. So werden die fünf Sekten, 
die nach der Einleitung auf die bei der ersten Spaltung nach dem 
Konzil von Vesäl? losgelösten Vajjiputtaka Mahasanghika zurück¬ 
gehen, überhaupt nicht mehr genannt, so daß wir die Wahl haben 
tnzunehmen, entweder daß jene fünf Schulen zur Zeit des Buddha¬ 
ghosa überhaupt nicht mehr vorhanden waren, oder aber, daß sie 
alle als unter der Gruppe der Mahasanghika zusammengefaßt zu 
denken sind; man wird wohl der ersteren Eventualität den Vorzug 
geben. In ähnlicher Weise werden von den zwei Hauptgruppen des 
Theravada die Mahimsasaka ziemlich häufig und die Vajjiputtaka 
wenigstens an zwei Stellen (1. 1, 3) erwähnt, von den auf sie zu- 
rückzuführenden Sekten aber nur die Sabbatthivädin, die Kassapika 
(I. 8>, und die Sammitiya, die letzteren verhältnismäßig oft. Ent¬ 
schieden im Vordergrund stehen die erst nach dem Auftreten der acht- 
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zehn alten Schulen entstandenen jüngeren Sekten, so die Räjagirika, 
Siddhatthika, Pubbaseliyo und Äparaseliya, die vielfach unter der geo¬ 
graphischen Bezeichnung der Andhaka zusammehgefaßt werden;^ 
ferner die Uttaräpathaka, die „Nordländern^ unter denen wir wohl 
außerhalb und zwar nordwestlich des eigentlichen Indiens wohnende 
Buddhisten zu verstehen haben; dann die Hetuvädin, welche nach 
„nördlichennn Quellen mit den Theravädin identisch sind;^^) schließlich 
die Maha-sunnatä-vädin und Vetulyaka, die aber wohl nur eine 
einzige Schule bildeten, indem die erstere Bezeichnung nur zur 
Charakterisierung der von ihnen hauptsächlich vertretenen Theorie 
der Lehrheit (sunnafä) diente. So sehen wir, daß die große Mehr¬ 
zahl der alten Schulen zur Zeit des Buddhaghosa entweder schon ver¬ 
schwunden oder zu völliger Bedeutungslosigkeit herabgesunken war. 


Daß diese vier Schulen zur Zeit des Konzils von Pätaliputta noch 
nicht vorhanden waren, läßt sich auch dem Umstande entnehmen, daß das 
Kali^ga-Land erst durch Asoka erobert und der arischen Kultur erschlossen 
worden zu sein scheint 

**) Vergl. z. B. Bhavya’s Tarkajvalä, Tanjur mdo XIX, NE. 158b. — Zuver¬ 
lässige Aufschlüsse über das Vorhandensein von Sekten im südwestlichen 
Indien bieten die Inschriften von Karle (Nr. 9: DhamutariyOy Arch. Surv. 
West. Ind. IV, p. 91, No. 22; MahSsanghika, ebd. p. 113), Junnar (No. 3: 
DhamutariyOy 1. c. p. 93), Nasik (No. 14: Bhadävaniya = Bhadrayanlya 1. c. p. 
110; Nr. 15: Bhadayanaya, ebd. p. 111; No. 22: Cetika ebd. p. 115). 
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Cullavagga V, 33, 1 

In seinem Buche über das Pali hat sich Geiger dahin ausge¬ 
sprochen,^) daß saKa niratti Csakäya nimttiya buddhavacanam pa- 
riyapnnitum) die MagadhI bezeichne, die Sprache, in der Buddha 
selbst seine Lehre verkündet habe. Geiger stützt sich aut Buddha- 
ghosas Erklärung. Mir steht vom Kommentar nur das zu Gebote, 
was Oldenberg S. 320 seiner Ausgabe abgedruckt hat. Doch 
glaube ich, es läßt sich auch so zeigen, daß Buddhaghosas Auf¬ 
fassung nicht stichhaltig ist. 

Wir wollen, den Beweis zu erbringen, einmal annehmen, Buddha- 
ghosa habe recht, saka niratti bezeichne die Sprache, in der Buddha 
selbst seine Lehre vorgetragen. Es wäre doch der Gipfel der Un¬ 
wahrscheinlichkeit anzunehmen, daß im selben, noch dazu sehr 
kurzen Textstück derselbe Ausdruck zweierlei Inhalt habe. Dann 
muß man den Satz: ,,te sakaya nimttiya buddhavacanam dasenti*^ 
ausdeuten, als besage er, daß die Mönche (te) Buddhas Wort in 
Buddhas eigenster Sprache weitergeben und es dadurch entstellten. 
Buddha' hätte daraufhin verordnet, daß die Mönche seine Lehre 
weiter in seiner eigensten Sprache, der MagadhI, überlieferten — 
eine Anweisung gleichbedeutend damit, daß er verordnet habe, die 
Mönche sollten sein Wort nur auch weiterhin entstellen. 

Es wäre ganz interessant zu sehen, wie Buddhaghosa die erste 
der beiden Stellen erklärt, aber selbst wenn er an beiden Stellen 
die gleiche Erklärung bietet, kann das daran nichts ändern, daß 
diese seine Auffassung zu Folgerungen führt, die sich selbst wider¬ 
legen. 

Doch läßt sich wohl die Auffassung, die Oldenberg und Rhys 
Davids vorgetragen haben, aus dem Texte allein stützen. 

Liest man den Satz: j^etarahi bhante bhikkhu nananamä nana- 
gottd nanajacca nanakula pabbajitä, te sakaya nimttiya buddha¬ 
vacanam düsenti^^ so ist doch die ungezwungenste Auffassung die 
folgende. Die beiden Brahmanenbrüder geben Buddha zu bedenken, 
daß die Mönche seines Ordens verschiedener Abkunft sind, und 
sich, weil verschiedener sozialer Herkunft, verschiedener Mutter- 


S. 5, Absatz X. 
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spräche bedienen. Darf ich einmal in ganz groben Strichen zeich ¬ 
nen, so wird der eine Sanskrit, der andere MigadhT, ein weitere:: 
den Dialekt des Panjäb, ein vierter MiharistrT gesprochen haben, 
und je nach der sozialen Höhe der Schicht, der die Mönche ent¬ 
stammten, sind wohl auch innerhalb der einzelnen Dialekte Unter¬ 
schiede vorhanden gewesen. Die beiden Brüder führen nun Buddha 
vor, daß, wenn von den Abkömmlingen dieser sozial verschiedenen 
Kreise jeder in seiner Muttersprache das Wort Buddhas weitergibi, 
es entstellt wird. Dieser Gefahr der Entstellung einen Riegel vor¬ 
zuschieben, schlagen die beiden Brahmanen Buddha vor, seine Lehre 
in eine Sprache zu fassen, die für alle bindend sei: das Sanskrit;, 
das ja außerdem den Vorzug hatte, im arischen Indien weit ver¬ 
ständlich zu sein. Ich glaube also nicht, daß es sich — ich be¬ 
nutze Geigers Worte — „nur darum handelt, ob eine Übertra¬ 
gung der Lehre Buddhas in das Sanskrit stattfinden soll.^^ Die 
Frage, welche die beiden Brüder aufs Tapet bringen, scheint mir 
vielmehr die zu sein, wie eine Entstellung des Buddhawortes, die 
aus dem Gebrauche verschiedener Muttersprachen von seiten der 
Mönche zu befürchten steht, wirksam unterbunden werden kann. 
Das Sanskrit ist den beiden Brüdern nur Mittel, einen anderen 
Zweck zu erreichen, nämlich die Predigt in der jeweiligen Mund¬ 
art hintan zu halten, da dies nach der Brüder Meinung für die Er¬ 
haltung des Buddhawortes verderblich ist. 

Buddha muß den Antrag der Brahmanenbrüder ablehnen. Er 
hat die Tür zur Erlösung für einen jeden geöffnet, ihm kann es 
nur darauf ankommen, daß der Inhalt seiner Lehre in größtmög¬ 
licher Verständlichkeit dem zugänglich wird, der Ohren hat zu 
hören. Von der Form des Gefäßes — denn etwas anderes ist die 
Sprache nicht — darf er absehen — ein Bild im Kleinen, wie viel 
dieser Mensch der Pedanterie seiner Zeit voraus war. 

Und noch eines darf uns in der Richtigkeit unserer Auffassung 
bestärken. Wäre unter saka nirutti die Sprache zu verstehen, in 
der Buddha selbst seine Lehre verkündete, „entspräche es indischem’ 
Geiste am meisten, daß es für das Buddhawort keine andere Form 
gäbe als die, in der der Meister selbst es verkündete^S wäre ferner 
das Buddhawort in dieser Sprache des Meisters sakaya nimttiya 
von den Mönchen überliefert worden, dann wäre es einigermaOen 
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nnTerständlich, wie die beiden Brüder Buddha überhaupt Vorschlä¬ 
gen konnten, das Buddhawort in Sanskrit zu kleiden. 

Ich will hier auf anderes, was ich bei der Behandlung des chi¬ 
nesischen Textes des Pitikasuttanta ausführen muß, nicht eingehen. 
Doch kann ich mich auch dem hier Angeführten nach Geigers 
Ausführungen nicht anschließen, kann mir auch die Folgerungen, 
die Geiger weiter daraus über die innere und äußere authentische 
Form des Pälikanons zieht, nicht zu eigen machen. 

Friedrich Weller 


Erwiderung 

Weller’s Argumente gegen meine Auffassung der wichtigen 
Stelle Cullavagga V. 33. 1 (Vinaya II, S. 139) haben mich nicht 
überzeugt. Ich erwidere folgendes: 

1. Sicherlich will Weller mit seinem Schlußwort nicht, wie dies 
scheinen möchte, sagen, daß meine Ansicht über das Verhältnis 
von Pili und MigadhI, sich ausschließlich oder nur hauptsächlich 
auf die zitierte Stelle stützt. Er weiß, daß sie sich vielmehr der 
vollkommen übereinstimmenden heimischen Überlieferung anschließt, 
womach Pili nichts anderes ist und sein will als die Form der MigadhI, 
wie der Buddha sie gebrauchte. Diese Tradition ist so alt, daß man 
immerhin wird zugeben müssen, daß ihre Träger noch eine wirk¬ 
liche Vorstellung von der Sache haben konnten. Ich habe nur 
den Nachweis versucht, daß auch Cv. V. 33. 1 nicht im Wider¬ 
sprach zu dieser Überlieferung steht. 

2. Ich stelle mich da in aller Bescheidenheit hinter Buddhaghosa 
dessen Kenntnisse des Pili und der kanonischen Literatur turm¬ 
hoch über den meinigen stehen. Er gibt zu 33. I — mir liegt 
die Rangooner Ausgabe der Samantapasidiki vor — nur folgende 
Erklärungen:, kalyinavikkarani ti, madhurasaddi | chandaso irope- ^ 
mi ti, vedam viya sakkatabhisaya vicanimaggam iropema | sakiya 
nimttiyi ti, ettha saka nirutti nima sammäsambuddhena vuttappa- 
kiro migadhiko vohiro | . Das ist alles, aber der Schluß ist s 
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klar und eindeutig wie nur möglich': „Hier ist ,die eigene Sprache, 
die von dem Buddha gebrauchte Redeweise, die Magadhasprache." 

3. Bezüglich dessen, was die Yamelutekulas zu ihrer Beschwerde 
veranlaßte, stimme ich vollkommen mit Weller überein. Ich habe 
mir die Sache nie anders vorgestellt. Nachdem sie aber einmal 
ihre Klagen zu dem Vorschläge formuliert hatten, die Buddhalehre 
chandaso zu redigieren, war für den befragten Meister die Alter¬ 
native doch nur die, ob chandaso oder nicht. Das war wenigstens 
meine Auffassung. 

4. Daß Weller an der verschiedenen Bedeutung von saka nU 
rutti auf Z. 7 und 15 der S. 139 Anstoß nimmt, wundert mich. 
Es ist ihm sicher bekannt, daß saka erst durch das grammatische 
oder logische Subjekt bestimmt wird. Zur Analogie — nur dazu 
— darf ich vielleicht ein Beispiel bringen. Wenn ein Deutscher 
zu einem Franzosen sagt: Reden Sie in der eigenen Sprache, ich 
will in der eigenen Sprache antworten, so bedeutet im gleichen Satz 
die »eigene Sprache^ einmal das Französische, einmal das Deutsche. 

5. Auf Z. 7 ist es das grammatische Subjekt te^ worauf sich saka 
bezieht. Sie verunstalten das Buddhawort durch ihre eigene Sprache 
(Mundart, Ausdrucksweise). Auf Z. 15 fehlt, wie der Text dasteht, 
jede grammatische oder logische Beziehung auf die Bhikkhus. Es 
kann sich saka nur auf buddhavacanam beziehen, welches das lo¬ 
gische (bei passiver Wendung auch das grammatische) Subjekt des 
Satzes ist. Nach meinem Sprachgefühl müßte bei der Auffassung, 
wie Oldenberg sie von der Stelle hat, ein vo oder ein bhikkhi- 
nam hinter änußnami eingefügt sein. Und mir will scheinen, daß 
dies auch das Sprachgefühl Buddhaghosas war. 


Wilh. Geiger 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Ars Asiatica, Band 3. Sculptures ^ivaites de Tlnde par A. Rodin» 
A. Coomaraswamyi E. B. Haveil et Victor Goloubew; Bruxelles et Paris» 
C. van Oest, 1921. 

Nach langer Pause ist den beiden ersten Binden »La Peinture Chinoise 
au Mus6e Cernuschi* und »Six monuments de la sculpture Chinoise* der 
lang ersehnte Band über die <^ivaitische Plastik gefolgt Dies Werk ist eine 
Tat Man mag der Hochflut kunstgeschichtlicher Literatur noch so müde 
geworden sein und noch so skeptisch von vielen Enttäuschungen — hier 
schwindet jede Einschränkung und Vergleichung; denn dies Buch ist ein 
Erlebnis, wie es einen nur selten überfällt 

Dies Buch — das sei vorausgeschickt — stellt einen neuen und zwar 
sehr glücklichen Typus dar: verhältnismäßig nur wenig Bildwerke^ dafür 
aber die künstlerischen Gipfelpunkte aus dem Bereich des behandelten 
Themas und unbeschreiblich schön aufgenommen und gedruckt» wobei nur 
der etwas zu große Bildspiegel stört — begleitet von kurzen Texten, deren 
sachlich bescheidene Knappheit sich mit Wärme, ja man möchte sagen 
Ehrfurcht verbindet; gemeinsame Arbeit unserer besten Kenner indischer 
Kunst: Coomaraswamy, Haveil und Goloubew, und mit ihnen Auguste 
Rodin, der große Bildhauer. Die 47 Aufnahmen sind — so darf wohl an¬ 
genommen werden — Goloubew zu verdanken, dessen Aufnahmen von 
Sanchi, Ajanta, Bpro Budur u. a. man schon 1911 in Paris bewundern 
konnte. Die Detailaufhahmen sind künstlerische Leistungen, wundervoll im 
Ausschnitt wie im Licht. Abgebildet sind zwei i^iva-Nataräja-Bronzen aus 
dem Museum Madras, die Trimürti aus Elephanta und die Reliefdarstellung 
der Herabkunft der Gangä von Mavalipuram. 

Die Texte geben kurze geographische, philosophisch-ikonographische oder 
künstlerische Hinweise zu den Tafeln. Von Rodin eine Reihe 1913 geschrie¬ 
bener Aussprüche zu dem tanzenden <^iva; künstlerisch ergriffene Bekennt¬ 
nisse eines Plastikers, der voll sensitiver Bewunderung hier eine Vollendung 
und Vollkommenheit sieht. Coomaraswamy gibt wichtige Textstellen der 
<^iva-Literatur, sowie die Hauptformen und Bedeutungen des <^iva und seiner 
<^akti’s. Haveil berichtet über die Lage und innere Gestaltung und Relie¬ 
fierung des Elephanta Tempels am Golf von Bombay. Und Goloubew gibt 
für die Reliefdarstellung von Mavalipuram an Stelle der Deutung der Arjuna- 
Szene aus dem Mahäbhärata die in dem Asketen die Hauptfigur sah, in 
Obereinstimmung mit Jouveau Dubreuil eine solche aus dem Rämäyana an, 
und zwar die Herabkunft des Gangesflusses zur Erde. 

Text und Bild dieser Publikation zeugen von einer selten glücklichen Ver¬ 
einigung wissenschaftlicher Klarheit und künstlerischer Erkenntnis. Es muß 
Pflicht, wenigstens unserer Bibliotheken sein, dieses Werk dem deutschen 
Leserkreis zugänglich zu machen. Im einzelnen mögen noch einige Hinweise 
zu den Bildwerken gegeben werden. 

Darstellungen des f^iva Nataräja sind zwischen dem 10. und 18. Jahrhundert 
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häufig; doch dürften neben denen des Colombo Museum (Abbildung in Guide 
Colombo Museum 1912) die des Museum Madras die schönsten und be¬ 
deutendsten sein, die hier abgebildet sind. (Siehe auch Cohn, Indische Plastik, 
Tafel 107—113). Dargestellt ist der mystische Tanz des ^iva, des Herren 
des Universums, symbolisierend seine Kräfte kosmischer Aktivität In wunder¬ 
voll gesteigerter und gelöster Bewegtheit ist er das Sinnbild der universalen 
Mächte ewigen Geschehens, deren sinnvolle Periodizität hier dem Rhythmus 
des Tanzes gleichgesetzt ist Und als Ausdruck göttlicher Kräfte übersteigt 
das künstlerische Bild alle Erfahrung und wird zu einer Vision, die um so 
eindringlicher ersteht, als die plastische Formgebung von klarster und sinn¬ 
lich repräsentativer Anschaulichkeit ist Die Darstellungen als solche sind 
im Motiv und den Attributen kanonmäßig festgelegt: Der rechte Fuß steht 
auf einem Dämon als Symbol der Illusion empirischer Realität; das linke 
Bein und die Hände sind erhoben; die Flamme symbolisiert die ewige Ver¬ 
änderung im Sinne der Auflösung; die Schlange, die sich häutet, sowie der 
Halbmond, der in periodischen Abläufen zu- und abnimmt und der Totenkopf, 
die Bewegtheit ewiger Wiederkehr von Untergang und Erneuerung. Die 
Handstellungen predigen Furchtlosigkeit und Geborgenheit Die Gloriole- 
Tiruvasi, die ihn umgibt, ist Sinnbild des Weltalls, das von Gott erfüllt ist 
Größe, Heiterkeit und Kraft strahlt vom suggestiven Rhythmus dieser süd¬ 
indischen Bronzen aus, die zugleich nicht nur als Höhepunkte 8ü4indischer 
Kunst, sondern südasiatischer Bronzeplastik überhaupt gelten müssen, und 
denen weder Siam noch Java gleichwertiges an die Seite zu stellen hat 

Als Höhepunkt ^ivaitischer Großplastik in Stein aber muß die etwa 4 Meter 
hohe dreiköpfige Büste an der Mittelwand der ElephantahÖhle gelten, die mit 
ihren sonstigen Reliefs — wie die Vermählung von (^iva mit Pärvatf, dem 
^iva Nataräja —, den Dvärapäla - Figuren und den 5—6 Meter hohen ßtein- 
säulen eine der großartigsten und geheimnisvollsten yivaitischen Kultstätten 
darstellt Hier ist göttliche Macht erschütternd verkörpert, alles Irdische und 
Weltliche elementar umfassend, das vor solchem Geist und solcher Monu¬ 
mentalität dennoch klein und wie verwirrt und beschränkt erscheint Es gibt — 
frühchinesische, Mhägyptische und frühgriechische Plastik eingerechnet — 
nirgends sonst ein ähnliches Maß sinnlicher Fülle und göttlicher Gewalt in 
einer Plastik wie in derartigen DeccanrSkulpturen oder solcher von Cambodja 
und verwandter Kunstkreise. — Ich mache hier darauf aufmerksam, daß die 
2. Auflage der Indischen Plastik von W. Cohn einige der Tafeln abbildet, so 
daß wenigstens ein entfernter Eindruck aufgenommen werden kann. Er schreibt 
pag.35: „Nicht nur Furcht vor den dunklen Gewalten beherrscht die Phantasie, 
sondern auch Liebe und Ehrfurcht vor dem Göttlichen und seiner Größe. 
Mit dem dreiköpfigen (^iva ist dem indischen Bildner eine Gottesdarstellung 
von tiefster Erhabenheit gelungen. — Wer diese Büste einmal aus dem Halb¬ 
dunkel der Höhle auftauchen sah, muß sich sofort bewußt werden, daß selten 
in der Weltkunst ein Gottheitssymbol erschütternder gestaltet wurde/^ Un¬ 
klarheiten herrschen noch bezüglich Datierung und Deutung; so gibt Havell 
(pag. 19) das 6. Jahrhundert, Cohn das 8.-9. Jahrhundert an, was allerdings 
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wohl zu spät gegriffen ist. Auch verwahrt sich Cohn gegen die Bezeich¬ 
nung als Trimürti — Brahmä, <Jiva, Visnu — und sieht darin eine ^iva- 
darstellung mit drei Köpfen — Trimukha —. Havell will in^ mittleren ruhig 
majestätischen Kopf zwar nicht wie bisher Brahmä sehen, sondern Visnu, deb 
Erhalter der Schöpfung. Wobei die Schmuckbeigabe als solarische Embleme 
gelten können; die rechte zerstörte Hand ergänzt er in vitarka-mudrä „qui 
indique Targumentation ou discours.^^ Der Kopf links vom Beschauer mit 
seinen drohenden Zügen, aufgeworfenen Lippen und Bart, Schlangen im Haar 
bedeutet <^iva, den zerstörenden Geist des Universums. Im dritten Kopf, bis¬ 
her als Visnu bezeichnet, aber sieht er mit Burgeß Pärvatf, die ^akti des 
Qiva; der Kopf ist kleiner gebildet als die anderen, delikat und milde; auch 
Hand, Ohrschmuck und Haartracht sind weiblich. Jedenfalls würde somit eine 
Deutung aller drei Köpfe auf ^iva einheitlicher sein, zumal die ganze Höhle 
seinen Ruhm preist, wozu Vi§nus Kopf als Hauptansicht nicht recht passen will. 

Hatten wir bisher Gipfelpunkte der Bronzeplastik und flguralen Groß¬ 
plastik vor uns, so vertritt das letzte Werk einen Höhepunkt der Reliefplastik. 
Unter den monolithen sog. Sieben Pagoden von Mavalipuram (Mämallapuram) 
an der Coromandelküste befindet sich ein gigantischer Block von 27 Meter 
Länge und 9 Meter Höhe mit einem etwa 150 Figuren umfassenden frei 
über die Fläche verteilten Relief; packend in der Einzelcharakteristik, blühend 
und bewegt im Relief und locker, beinahe aufgelöst in der Komposition. 
Eine Felsplatte in der Mitte ist sinnvoll in die Darstellung miteinbezogen, 
in der ein Schlangengott die Hände in Anjalihaltung, und ein Flußgott ent¬ 
langleiten. Zu beiden Seiten menschliche und göttliche Wesen mit einander 
vermischt, wobei man entfernt an die Phantastik mancher Hanreliefs von 
China denken mag. Eine einzige Bewegung «un rhytme pareil ä celui d’une 
armde en marche** (Goloubew pag. 23) vereinheitlicht die ganze Anordnung. 
Die Deutung verdanken wir Goloubew, der darin nicht Arjuna’s Buße, son¬ 
dern die Herabkunft der Gangä sieht. Der Hergang ist folgender: Beim 
Opfer des Königs Sagara war das heilige Opferroß entfiohen und hatte sich 
zur Unterwelt verirrt. Die sechzig^Tausend Söhne des Sagara fanden es dort 
wieder, beleidigten aber den Herrn der Unterwelt, der sie zu Asche ver¬ 
brannte. Ansuman erwirkte jedoch von ihm die Gnade, daß die Sagariden 
Ruhe finden sollten, wenn Gangä die Tochter des Bergriesen Himawat, ihre 
Asche benetzte. Soweit die Vorgeschichte. Dem Enkel Ansumans, BhagTratha, 
gelingt es durch Buße am Fuße des Himälaya die Gangä zu bestimmen, 
herabzukommen, wenn <^iva sie mit ihrem Kopf auffangen würde; auch 
QiYtL erhört nun seine Bitte. 

Und in gewaltigem Sturz ergießt sie sich hinunter; in sieben Strömen 
über ^iva’s Brust fort, der ihr den Weg weißt; begleitet von Fischen, 
Schlangen und allerlei Getier, während Götter und Rishi’s und Siddha’s und 
Gandharva’s und Apsara’s dem Schauspiel voller Freude beiwohnen: „l’univers 
entier nageait dans Falldgresse.** Der südliche der Ströme ist die irdische 
Gangä. (Vergl. Jacob!, Das Rämäyana, Bonn 1893, Jouveau-Dubreuil, Pallava 
Antiquities, London 1916; eine kurze volkstümliche Schilderung in Essigmann 
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Sagen und Märchen Alt-Indiens, Berlin, 1915; Abbildungen auch bei Cohn, 
Indische Plastik 1. Auflage Tafel 87—89). 

Ober die Datierung dieses Reliefs kann in Verbindung mit den anderen 
Tempelbauten Sudindiens kein Zweifel bestehen; wie die „Rathas** und nah 
gelegenen Höhlenreliefs (siehe auch Smith, The histoiy of flne Arts in India 
and Ceylon) gehört es in das 7. Jahrhundert, unter die Herrschaft der 
Pallava. 

So umfaßt dies Buch in seiner scheinbaren zufälligen Zusammenstellung 
tatsächlich die bedeutendsten, klug ausgewählten Denkmäler (ivaitischer 
Plastik, deren Höhepunkt die Zeit des 7. bis 10. Jahrhunderts ist. Noch 
großartiger hat der givaitische Geist seine künstlerische Gestaltung in 
Indien erreicht, als der buddhistische, dessen höchster Ausdruck die Plastik 
Javas und Hinterindiens sowie Chinas ist Denn dem rein indischen Tem¬ 
perament lag mehr die Einfühlung als eine „Abstraktion**; mehr die Ver- 
sinnlichung und erotische Monumentalisierung als Entsinnlichung und see¬ 
lische Verinnerlichung. Mehr von göttlicher Macht als von übersinnlichem 
Geist sind seine Bildwerke erfüllt Und die sinnlichere und konkretere 
Auffassung des Inders fand seine freiere künstlerische Verwirklichung eher 
bei Darstellung elementarer Energien, die wir im Brahmanismus in Be¬ 
ziehung auf ein Sein hin gesetzt sind, als bei Symbolisierung seelischer 
Werte, die wie im Buddhismus reine Fiktionen sind. Andererseits gibt 
gerade das der buddhistischen Kunst Vorderindiens einen besonderen Grad 
anschaulicher Fülle und geistiger Spannung. 

Aber wer diese givaitischen Bildwerke nicht kennt, kennt Indien in seiner 
^-"größten Gestaltungskraft und seiner mächtigsten Ausdrucksfiefe nicht Wir 
wollen dankbar sein, daß dieser neue Band der Ars Asiatica dies in so 
vollendeter Form ermöglicht Karl With. 

Aus Brahmanas und Upanisaden. Gedanken altindischer Philosophen. 
Obertragen und eingeleitet von Alfred Hillebrandt. [Religiöse Stimmen 
der Völker, herausgegeben von Walter Otto. Die Religionen des alten Indien 1. 
Eugen Diederichs, Jena 1921]. 

Es ist wohl eine Feststellung, die trotz der ganzen Bewunderung für 
Deussens Fleiß und Gelehrsamkeit gemacht werden muß, daß seine Über¬ 
setzung der Upanischaden nicht allen Anforderungen der Kritik entsprechen 
kann, und zwar deshalb, weil sie durch eine bewußte Hineindeutung mo¬ 
derner Gedenken in die altvedische Philosophie zum Teil direkt falsch, 
zum Teil (und namentlich für die Laien) im höchsten Maße irreführend ist 
Unter diesen Umständen ist es ganz besonders zu begrüßen, daß ein For¬ 
scher wie Alfred Hillebrandt wenigstens eine größere Auswahl aus den 
Upanischaden in einer neuen Übersetzung erscheinen ließ, die dem Religions¬ 
historiker ein zuverlässiges Quellenmaterial bietet und neben dem vorzüg¬ 
lichen Buch Oldenbergs «Die Lehre der Upanischaden und die Anfänge 
des Buddhismus** im besten Sinne des Wortes dazu berufen ist, das Ver¬ 
ständnis der altindischen Philosophie in weiteren Kreisen zu fördern und 
zu vermitteln. 
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Was die Auswahl der übersetzten Stücke betrifft, so ist dieselbe, wie nicht 
anders zu erwarten war, mit Umsicht getroffen und umfaßt gleichmäßig so¬ 
wohl die älteren, wie auch die jüngeren Upanischaden. Zu bedauern ist nur, 
daß nicht mehr Fragmente aus den Brähmanas in die neue Übersetzung 
aufgenommen wurden, um den Zusammenhang zwischen der indischen Phi¬ 
losophie und dem Ritual etwas schärfer hervortreten zu lassen. Es ist näm¬ 
lich eine noch immer nicht überwundene Anschauung, daß die Brähmana- 
Texte, wenn nicht gar den Tiefstand der altindischen Kultur, so doch 
wenigstens einen erheblichen Abfall von der ursprünglichen altvedischen 
Religion bedeuten, und daß somit das Auftauchen des philosophischen Ge¬ 
dankens in den Upanischaden einer geistigen Reaktion gegen die öde Liturgie 
zu verdanken ist Im Gegensatz dazu hat bereits Sylvain Lövi in seiner 
Abhandlung ,La doctrine du sacrifice dans les Brahmanas*^ die «Zauberer* 
lener Zeit als «les veritables pöres de la Philosophie hindoue* bezeichnet 
und zugleich auf die Verwandtschaft einiger späteren Vorstellungen mit der 
Opfertheologie aufmerksam gemacht Diese Verwandtschaft ist indessen noch 
tiefer und enger, indem sie nicht bloß einzelne Gedanken, sondern vielmehr 
die Grundvoraussetzung der gesamten altindischen Spekulation: das Dogma 
von der Erlösung durch das richtige Wissen betrifft und somit gerade das 
Eigenartige und Spezifische an der philosophischen Problematik Indiens be¬ 
stimmt Speziell für die Upanischaden ist diese Feststellung insofern von 
größter Bedeutung, als sie zugleich auf die Genesis der Lehre von dem ei¬ 
nen Ursprung alles Seienden hinweist Denn so wie die Suche nach dem einen 
unbekannten Gott in den späteren Hymnen des |tigveda durch den Glauben 
bedingt war, daß die «Verehrung* eines solchen Gottes dem Verehrer die 
Herrschaft über das Weltall in seiner Totalität verleiht, genau so, liegt auch 
der Einheitslehre des Sandilya, des Yäjnavalkya und des Aruni die Vor¬ 
stellung zu Grunde, daß nur vermittels der Erkenntnis des einen allumfas¬ 
senden Prinzips eine wahre Glückseligkeit, die «Fülle* — das «ungebrochene 
Ganze* zu gewinnen ist. Weitere Zusammenhänge zu verfolgen, ist im Rah¬ 
men einer Recenzion nicht möglich; daß sie überhaupt da sind, kann nicht 
bezweifelt werden. Ich kann daher nur beipfiichten, wenn Hillebrandt im 
Vorwort (S. 1 unten) sagt, daß der Platz der Upanischaden «noch mehr (als 
Oldenberg annimmt) in der Nachbarschaft von Ritual, naiver Naturan¬ 
schauung und Aberglauben zu suchen ist, aus deren Dickicht ihr tenken 
zu reineren Formen emporsteigt, ohne die Merkmale dieses Ursprungs je 
völlig abzustreifen.* 

Anschließend möchte ich etwas näher auf einen Punkt eingehen, wo ich 
von der Auffassung Hillebrandts abweichen zu müssen glaube. Es ist 
dies das berühmte Svetaketu-Fragment Chänd. Up. VI und zwar die Stelle, 
wo der alte Vater Äruni jede «Umwandlung* des einen Seienden als ein 
vScärambha^a bezeichnet. Dieser Ausdruck soll bekanntlich nach Boeth- 
1 ing k soviel wie «Wortklauberei* bedeuten; ähnlich übersetzt auch D e u s se n: 
„an Worte sich klammernd ist die Umwandlung**, und so auch Hille¬ 
brandt, indem er das vScMrambha^a mit „Behelf im Ausdruck** wieder- 
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gibt. Gerade mit dieser Interpretation kann ich mich indessen nicht be¬ 
freunden, und zwar deshalb, weil sie konsequent durchgeführt, zur Leugnung 
der ^Wirklichkeit und jeder Vielheit, was die Upanischaden sicherlich nicht 
gelehrt haben, führen würde. In der Tat läßt sich diese Diskrepanz leicht 
vermeiden, wenn man den in Frage stehenden Ausdruck, wie ich es kürzlich 
vorgeschlagen habe,^) ganz wörtlich als „Ergreifung durch die Rede^ (also 
Instr. vmcä -|~ ärambhana) übersetzt und zugleich den etwas weiter unten im 
Text genannten Terminus nSma-ntpa in Betracht zieht. NSma-füpa — 
„Name und Gestalt* ist nämlich eine uralte Bezeichnung für das 
Individuum schlechthin, für jedes „Diesda^S dessen Wesen nicht so sehr durch 
die äußere Gestalt, als vielmehr in erster Linie durch den Namen bestimmt 
wird. Daß diese Bestimmung nicht „nominalistisch^^ aufgefaßt werden darf, 
ist ohne weiteres klar und ergibt sich schon aus der Rolle, die der Name 
in der aitbrahmanischen Weltanschauung seit jeher gespielt hat Denn für 
diese Zeit war die Erkenntnis, wie ein Ding heißt, der eigentliche Schlüssel 
zu der magischen Macht; deshalb soll eben jeder Mensch mehrere Namen 
besitzen; einen geheimnisvollen, verborgenen, im tiefsten Sinne „wahren^ 
Namen, den nur seine nächsten Verwandten kennen dürfen, und einen „kon¬ 
ventionellen^, der im öffentlichen Leben gebraucht wird. Auch die Opfer¬ 
technologie ist aufgebaut auf dieser Überzeugung von der mystischen Be¬ 
deutung des Namens: man fragt nicht, wer der Gott ist, sondern wie er in 
Wahrheit heißt, um sogar aus der Frage kasmai devSya havisä vidhema — 
„wer ist der Gott, dem wir opfern sollen“ (RV. X. 121) einen Gott „Wer“ 
„Ka“ zu abstrahieren. Weitere Belege aus dieser Vorstellungssphäre sind 
überflüssig; der allgemeine Hinweis genügt, um festzustelldn, daß schon in 
der ältesten Zeit der Name als das eigentliche magische Eidos des Einzeln- 
Seienden erscheint, worin implicite enthalten liegt, daß der hypostasierten 
Rede, der Väc, die Funktion eines principium individuationis zukommen 
muß. VäcärambhaM — „die Ergreifung durch die Rede“ beißt somit soviel, 
wie die Setzung des Individuellen und bezieht sich auf den kosmisch-meta- 
physischen Vorgang der „Umwandlung“ des einen Ur-Seins in eine Vielheit 
von Vereinzelungen. Durch die Erkenntnis dieses Sachverhaltes gewinnt der 
Wissende die Macht, diesen Prozeß rückgängig zu machen und zu dem Ur¬ 
sprung, zu der Fülle des ungebrochenen Ganzen zurückzukehren. Das ist 
der Sinn des tat tvam asL 

Daß mit dieser Interpretation der scheinbaren Übereinstimmung zwischen 
der Lehre des Äruni und der des Parmenides der Boden völlig entzogen wird, 
ist ohne weiteres klar, ln der Tat ist die ganze Tendenz des eleatiscben 
Denkens so grundsätzlich verschieden, daß trotz mancher Ähnlichkeiten im 
äußeren Ausdruck geradezu von einer diametralen Gegensätzlichkeit zweier 
Welten gesprochen werden kann. Denn so wie in der Sprachwissenschaft zwei 
Worte, deren Lautgestalt ähnlich oder gar identisch ist, — (man denke etwa 
an das englische und das neupersische Wort bad) etymologisch meistens 
nichts miteinander zu schaffen haben, genau so dürfte uns eine scheinbare 


Vorarb. zur Gesell, der mahayan. Erlösungslehren, S. 14. 
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Gleichheit zweier Formulierungen nie an d^rVerschiedenheit des Sinnes beirren. 

In unserem Fall entscheidet der Umstand, daß die Philosophie des Panne- 
oides wesentlich ontologisch und daher auch „statischist, während die in¬ 
dische Spekulation auf eine „dynamische^* Betrachtung hinausläuft und in der 
Frtge nach dem Ursprung der Vielheit das Hauptproblem erblickt, wobei 
aber nicht das logische Moment, sondern das praktische Erlösungsbedürfnis 
ausschlaggebend erscheint. Daraus folgen auch weitere Differenzen. So 
i. B. bezeichnet Parmenides das Sein als das Volle — xö ic/<iov, und ganz 
teniu so Chänd. Up. VII. 15, indem sie von der Fülle, vom bküman spricht. 
Aber während die Gleichsetzung des Seienden mit dem YC/<iov auf der Er¬ 
wägung beruht, daß das Nichts (pi) 6v) ein unvollziehbarer Begriff ist und 
daß daher das eine Sein das All ausfüllen muß, wird die „Fülle** der Chlnd. 
Up. als ein Synonym der „Wonne** (sukha) gebraucht und als das volle Besitzen 
und Beherrschen expliciert. Auch der Satz, daß Werden und Vergehen nur 
ein \fort seien, ist bei Parmenides durch die logische Schwierigkeit motiviert^ 
die diesen Begriffen als Begriffen anhaftet, wogegen der Ausdruck väcSram- 
wie eben ausgeführt wurde, nicht nur keine Leugnung der Verände¬ 
rung involviert, sondern umgekehrt auf ihren Ursprung und ihre Quelle hin¬ 
deutet Von einer Parallele zwischen Parmenides und den Upanischaden 
liuo daher meiner Ansicht nach nicht gesprochen werden.^) 

Anhangsweise mögen noch einige Einzelheiten literarischer Natur im 
zögeren Sinne des Wortes hervorgehoben werden. Hier ist vor allem der 
Versuch Hillebrandts zu nennen,die sekundären Zusätze aus den Upani¬ 
schaden auszuscbeiden und somit für diese Texte das zu leisten, was Garbe 
seinerzeit für die Bhagavad-GTta geleistet hat. Daß hierbei eine zum Teil 
subjektive Entscheidung nicht zu vermeiden war, ist verständlich. 

Ben meisten Streichungen, die von Hillebrandt vorgenommen wurden 
ouB indessen unbedingt zugestimmt werden, zumal da es sich fast durchgehend 
om bedeutungslose Stellen handelt, die weder den philosophischen noch den 
htbetischen Wert der Upanischaden erhöhen. Eine besondere Erwähnung 
'verdient ebenfalls die feine Interpretation des Motivs der Kathaka-Up., wo 
Todesgott Yama den Jüngling Naeiketas über die letzten Fragen des Lebens 
und des Todes belehrt „Die Einführung des Todesgottes — sagt Hille¬ 
brandt — scheint.... alte Bräuche vorauszusetzen. In Indien zogen und 
ziehen noch heute Yamaverehrer umher, zeigen Bilder aus der anderen Welt 
und begleiten das mit Gesang**. Auf die Bedeutung, die dieser Hinweis für 
Entstehungsgeschichte des indischen Theaters besitzt, kann in diesem 
^nsammenhang nicht eingegangen werden; es genügt festzustellen, daß wir 
^ der Kithaka-Upanisad wohl den ältesten Beleg für das Vorkommen der 

Daß hingegen zwischen der Lehre Heraklits und dem Gedanken des Svetaketu- 
^^uementes eine gewisse Analogie vorliegt, kann nicht geleugnet werden. Doch möchte 
id) in diesem Fall mit Garbe eher an das Samkhya-System denken, das übrigens 
^urch die Vermittlung Irans die Philosophie des „dunklen Epheslers** auch direkt be- 
dalttOt haben könnte. 
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bei Patanjali in dem Mahäbhäsya zu Pänini 111. 1. 26 genannten iaubhika^s 
erblicken dürfen.') 

Endlich mag noch mit einigen Worten auf die eigenartige Stelle Chänd. 
Up. 1. 12 eingegangen werden, die von dem Udgltha der Hunde handelt. Daß 
diese Stelle ebensowenig wie das Lied an die Frösche (R.V. VI1.103), wie 
Deussen vermutet, eine Satire auf die Priester sein kann, hat Hille- 
bran dt mit Recht bereits in seinem Aufsatz in der Z. D. M. G.Bd. 71. S.312 
geltend gemacht. Er schlägt eine folgende Erklärung vor: „Wir können den 
Typus der Sädhus, der seine Vertreter schon im Ramiyana hat (111.6.11) 
und uns aus der Geschichte der indischen Sekten vertraut ist.... Winter¬ 
nitz (Gesch. der ind. Lit. 11. S. 57) erwähnt aus Majjhimanikäya Nr. 57 die 
Geschichte von dem Hundeasketen Acela Seniya Kukkuravatika. Solche As¬ 
keten werden nicht ohne Formel oder Bettelspruch gewesen sein. Ich 
glaube mit der Deutung unseres Upanischad-Textes auf ein solches Stück 
alten Asketentums, dessen Bettelspruch und „Brähmaaa^ hier hineingearbeitet 
ist, nicht fehl zu gehen." St Schayer. 

P. Dr. C. Becker, S. D. S., Apostolischer Präfekt von Assam, Indisches 
Kastenwesen und Christliche Mission, o. O. u. J., 164 SS. 

Das symphatisch berührende, anspruchslos geschriebene Büchlein eines 
Mannes, der lange in Indien gelebt, durch seinen Beruf mit dem Volke in 
enge Berührung gekommen ist und das indische Volk und seinen Beruf lieb 
hat Zunächst wird das Kastenwesen in seinen sozialen Auswirkungen ge. 
schildert. Die zahllosen Verästelungen und Verzweigungen der indischen 
Kaste werden, wie mir scheint, recht faßlich an unserer „Sippe Müller" 
mit ihren vielen Untergruppen veranschaulicht, in ähnlicher Weise, wie dies 
auch Risley in seinem bekannten Buch „The People op India" mit dem 
englischen Namen Smith versucht hat Dann wird hingewiesen auf die 
Momente, welche in der Neuzeit auflösend auf das Kastenwesen wirken. Es 
gehört dazu vor allem der zunehmende Verkehr, der beispielsweise auf 
der Eisenbahn notwendig die trennenden Schranken beseitigen oder doch 
lockern muß. Auch der Einfluß der Mission wirkt naturgemäß in der näm¬ 
lichen Richtung. Weitaus der größte Teil des Büchleins handelt von den 
Schwierigkeiten, die gerade durch das Kastenwesen der Mission bereitet 
werden. Die Kaste ist das Problem schlechthin für die indische Mission. 
Die katholische und die protestantische Kirche stehen ihm verschieden gegen¬ 
über. Letztere duldet ‘keine Kastenunterschiede. Die katholische Kirche 
hat sich zu einer Art Kompromiß entschlossen, und man darf vielleicht die 
Frage auf werfen, ob bei einer so alten und tief eingewurzelten Institution 
die Methode nicht vorzuziehen ist, welche mit einer gewissen Toleranz 

') Vgl. Hillebrandts Aufsatz „Zur Geschichte des indischen Theaters" Z.D.M.G. 
72. S. 227. Die iaubhika^s sind allem Anschein nach mit den Buddhacarita V, 2 
erwähnten citrakatha's identisch. Eine besondere Kaste der „picture showers", die 
ebenfalls „cifra-kat/un’s" heißen, nennt ferner Russell in seinem Buch: The tribes 
and castes of Centr. Prov. of India. Vol. II. u. d. W. 
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und Schonung gegenüber dem historisch Gewordenen eine allmähliche' Um¬ 
wandlung der Anschauungen herbeizufübren bemüht ist, der dann die Be¬ 
seitigung der alten Einrichtung von selber folgen muß. Für die Missions¬ 
geschichte wichtig und wertvoll ist der zweite Teil des Buches (S. 122 ff.), 
da er auf den Urkunden fußt, aus denen die offizielle Stellungnahme der 
katholischen Kirche zu dem Problem der Kaste hervorgeht 

Wilhelm Geiger. 


Ferner eingelaufene Bücher und Schriften, 
deren Besprechung Vorbehalten bleibt: 

Leopold Ziegler: »,Der ewige Baddho*^ Ein Tempelschriftwerk in vier 
Unterweisungen. Mit einer Abbildung. Inhalt: Einführung. Erste Unterweisung: 
Buddho der Protestant. Zweite Unterweisung: Buddho der Erlebende. Dritte 
Unterweisung: Buddho der Wissende. Vierte Unterweisung: Buddho der 
Öst-Westliche. 400 Seiten broschiert Mk. 120.—, gebunden Mk. 180.—. Otto 
Reichl-Verlag, Darmstadt 1922. 

"Hans Much: ,jDle Welt des Buddha^. Ein Hochgesang. 176 Seiten 
gebunden Mk. 40.—. Aus der Sammlung „Schöpferische Kulturen^ des 
Verlag Carl Reißner, Dresden 1922. 

J. AsSauter: „Mein Indlen^^ Erinnerungen an 15 glückliche Jahre. Ge¬ 
bunden Mk. 75.—. K. F. Koehler>Verlag, Leipzig. 

Arthur Pfungst: „Neue Gedichte*^ Vierte vermehrte Auflage. 145 Seiten 
broschürtMk.25.—. Neuer Frankfurter-Verlag, Frankfurt a.M. 1921. 

Arthur Schopenhauer aus persönlichem Umgang dargestellt. Ein Blick 
auf sein Leben, seinen Charakter und seine Lehre von Wilhelm von Gwinner. 
Kritisch durchgesehen und mit einem Anhang neu herausgegeben von Charlotte 
von Gwinner, mit einer Heliogravüre: Schopenhauerbüste von Neg 
und einem Stahlstich: Schopenhauer im 70. Lebensjahr. 260Seiten 
broschiert Mk. 65.—, Halbleinen Mk. 85.—. Verlag F. A. Brockhaus,Leipzig. 

Emst Fuhrmann: „Reich der Inka**. Textteil: Sprache und Kultur 
im ältesten Peru. Bildteil: Keramik, Weberei und Monumentalbau. 60 Seiten 
Text, 96 ganzseitige Bildtafeln, kartoniert Mk. 200.—. Aus der Schriftenreihe: 
„Kulturen der Erde**. Material zur Kultur- und Kunstgeschichte aller Völ¬ 
ker. Band I: Reich der Inka. Hagen 1922 im Folkwang-Verlag,G.m.b.H. 

Carla Pestori von Graberg: „Der Qottmensch**. Geschrieben von 
einer Einfältigen für Einfältige. 227 Seiten kartoniert Mk. 20.—. Verlag 
Art. Institut Orell Füßli, Zürich 1922. 

Th. Erismann: „Psychologie**. III. Die Hauptformen des psychischen 
Geschehens. Kartoniert 144 Seiten Mk. 12.—. Sammlung Goeschen, 
Nr. 833, Leipzig 1921. 
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WELTSCHAU 

Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand, Stuttgart. 

I. Akademische Nachrichten. 

Im Wintersemester 1922/23 soll Professor Driesch von der Leipziger Uni' 
versität an der Universität Peking Vorlesungen üben Philosophie halten. 

In Jena verstarb kürzlich im 80. Lebensjahr der bekannte Indogermanist 
Geh. Rat Prof. Berthold Delbrück. Er arbeitete zusammen mit Windisch, 
u. a. auf dem Gebiete der Vedenforschung und war Ordinarius des Sanskrit 
an der Universität. 

Der a. o. Prof. Dr. Bruno Liebich in Heidelberg wurde zum Ordinarius 
für Sanskrit an der Universität Breslau ernannt. 

Der Privatdozent Dr. Willibald Kirfel in Bonn wurde als ord. Professor 
der indischen Philologie an die Universität Bonn berufen. 

Die von Rabindra Nath Tagore in Shantii>Niketan gegründete Univerdi 
tat „Visva Bharati“ wurde am 23. Dezember vorigen Jahres feierlich durch 
eine Festrede von Dr. Brajendra Nath Seal eröffnet. Außer den zahlreichen 
indischen Gelehrten wohnten der Eröffnung u. a. W. W. Pearson und der 
französische Indologe Sylvain Levi bei. 


n. Wissenschaftliche Institute^ Museen, Ausstellungen, Kongresse 

und Vereine. 

Im Zentral»Institut für Erziehung und Unterricht wurde am 11. Februar 
eine Ausstellung japanischer Kinderzeichnungen eröffnet. Die Zeichnungen 
kamen aus Japan auf Veranlassung japanischer Kinder, die damit deutschen 
Kindern eine Freude machen wollen. An der gegenüberliegenden Wand 
waren Zeichnungen deutscher Jugend aus verschiedenen Städten ausge' 
stellt, die als Gegengeschenk demnächst nach Japan gehen sollen. Zur 
Eröffnung kam von japanischer Seite der Botschafter Exc. Hioki mit den 
Herren der Botschaft. — 

In Tokio wurde am 10. März eine „Friedensausstellung^ eröffnet, die bis • 
zum 31. Juli dauern solL 

In Wien wurde am 7. April durch den Bundespräsidenten Dr. Hainlsch 
im österr. Museum die unter dem Protektorat des japanischen und chinesb 
sehen Gesandten stehende Ausstellung ostasiatischer Kunst feierlich er* 
öffnet. Sie dauert bis Ende Juni. 

In Peking wurde kürzlich ein Deutschcchinesischer Kulturverband ins 
Leben gerufen, der eine Annäherung der beiden Völker, wie wissenschafb 
liehe Zusammenarbeit usw. bezweckt und dessen Mitgliedschaft hauptsäch^ 
lieh Studenten und Akademiker erwerben sollten. Man wende sich an den 
Gründer des Verbandes, Herrn Dr. Wald^nar Oehlke, P^ing, Ta Fang 
Chia Hutung 27. 
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in. Vorträge. 

Prof, du BoiasRe 3 rmond sprach am Mittwoch, den 8. März im „Wisseiu 
Bchaftlichen Verein*^ zu Berlin im Institut für Meereskunde über Spazier« 
gange in China** mit Lichtbüdem. 

Prof. Dr. Erich Zugmayer sprach am 20. Januar in Berlin über „Osb» 
persien und Britisch Belutschistan“. 

F. Rehnelt hielt Ende Januar in der Berliner Urania in der Reihe der 
Gelehrtcnvorträge einen solchen über „Die Insel Ceylon“. 

Hans Lambertz setzte im Auftrag des Deutschen Auslanddnstituts im 
Stuttgarter Lindenmuseum im Januar und Februar seine Lichtbildervor» 
träge über China und Japan vor den Schülern und; Schülerinnen der Stutt^ 
garter höheren Lehranstalten fort. 

Garteninspektor Rehnelt, Gießen, sprach am 16. Januar in der „Schlesi« 
sehen Gesellschaft für vaterländische Kultur“ über „Ceylon“ unter besom 
derer Berücksichtigung der Sitten und Gebräuche der Eingeborenen, mit 
Lichtbildern. 

Dr. Stadthagen sprach am 13. Dezember im Bildungsverein zu Nord* 
hausen über „Wunder, Geheimnisse und Rätsel der indischen Fakire und 
Yogis.“ Der Vortrag wurde am 17. ds. Mts. wiederholt. 

Dr. Wolf von Gordon sprach am 14. Dezember im Goethe*Bund zu 
Königsberg i. Pr. über ,Jüdische Philosophie und Dichtung**. 

Dr. K. K. Bhargav^ ein Hindu, hielt am 13. Februar in der Stuttgarter 
Abteilung der „Internationalen Frauenliga für Frieden und Freiheit“ einen 
Vortrag in deutscher Sprache über die »^Gandhibewegung**, der, wie seine 
Wiederholung im Stuttgarter „Englischen Klub“, zu einer lebhaften Dis* 
kossion Veranlassung gab. Im März und April sprach Bhargava über das 
gleiche Thema in München und anderen Städten Süddeutschlands. 

Schmidi^Scharff, Yokohama, hielt am 5. April im Stuttgarter Linden* 
museum einen Vortrag über „Japan“. Hans Lambertz unterzieht die Aus* 
führungen des Redners im „Stuttgarter Tagblatt“ vom 6. April einer schar* 
fen Kritik. 

rV. Zeitungsc und Zeitschriftenschau. 

a) 2^1tangs«Aufsätze. 

Glasenappy Dr. Helmuth v„ Tagore und Gandhi, in „Vossische Zeitung“, 
Berlin, vom 1. Dezember 1921. Eine wertvolle Parallelel — 

Wendel, Dr., Kulturdenkmäler Hinterindiens in Märzausgaben Österreich!* 
•eher Blätter nach einem im Ingenieur* und Architektenverein zu Wien von 
Prof. Dr. Ludwig Wahnnund aus Prag gehaltenen Vortrag über das alte 
Reich der Khmer und' ihre Bauten Angkor*Tom und AngkorsWat. 

Meyer, Walther, Oberleutnant a. D., Hannover, In chinesischer Gefangen* 
i^aft in „Hannoverscher Kurier“, Hannover, Nr. 142 vom 24. März, schil* 
dert die ausgezeichnete Behandlung der Gefangenen durch die Chinesen. 

b) Zeitschriften^Übersicht. 

Neu^Buddhistische ^Zeitschrift (Dr. P. Dahlke, Berlin*Zehlendorf). Das 
Herbstheft 1921 bringt auszugsweise die »J^hrrede vom Vergleich mit der 
Schlange“ (MajjhimäuNikaya 22), nebst Erklärungen; „Wie erklären Sie sich 
dis?“ (Einiges über okkulte Phänomene); „Was Tagore uns zu sagen hat“; 
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,»£ine Wiedergeburtsgeschichte aus dem Mahawamsa**; fernerhin Gedanken 
und Meinungen über zeitgemäße Themen, kritisierte Kritik und Bücher» 
besprechungen. Das Winterheft 1921/22 enthält „Vakkali“ (Samy. Nik. Dl); 
„Über eine Stelle aus Majjhima»Nik. 12“; „Vom Lebenswerk Rudolf Stei» 
ners“; kleinere aktuelle Artikel und Bücherbesprechungen. Unter diesen 
ist die Besprechung des zweiten Jahrgangs des „Buddhist Annual of Cey» 
Ion“ wertvoll — es enthält Aufsätze über die Lehre, wie die Fortschritte 
der Ausbreitung des Buddhismus in Indien, Kultbauten in Kalkutta, 
Buddha^^Gaya und anderwärts aus der Feder des Bhikkhu Silacara, von T. 
A. Peiris, Dr. Cassius Pereira, Dr. Melbye, des Thera Karandana Jinaratana« 
sowie des Anagarika Dharmapala. Am Schluß dieses Heftes der „Neu» 
Buddhistischen 2^itschrift“ bringt DahUce eine Übersicht über die Neu» 
eingänge für das von ihm geplante „Buddhistische Haus“; darnach sind bis 
jetzt rund 35 000 Mark für diesen Zweck eingegangen. 

Die Katholischen Missionen (Freiburg- i. Br„ Herder) 192122. Heft 4 
bringt als bedeutungsvollen Artikel katholischer Missionsgeschichte und 
Missionsarbeit „300 Jahre Propaganda 1622—^1922“ von Anton Huonder, 
S. J.; in dem Aufsatz „Das deutsche Missionsfeld“ bespricht Alfons Väth, 
S. J., auch die Missionen in Indien und Ostasien; femetiiin zahlreiche klei» 
nere Aufsätze und Notizen über Japan, Indien und China. — Heft 5 ent* 
hält „Das St. Franz^Xaver^Colleg in Tsining“ von G. M. Stenz, S. V. D. — 
Heft 6 bringt einen ausführlichen illustrierten Artikel über den „Apostel 
Indiens“ von Georg Schurhammer, S. J. ,J)ie Heiligsprechung Franz Xa» 
vers“, sowie kleinere „Xaveriana“ und „St. Franz Xavers Arbeitsfelder in 
der heutigen Zeit“ in Indien und' im fernen Osten. — Das neueste Heft 
(Heft 7, April 1922) berichtet von der katholischen Brahmanenmission in 
Tritschinopoly, daß die Gemeinde der bekehrten Brahmanen im Bistum T. 
gegenwärtig „nach 25jähriger geduldiger Arbeit“ 18 Familien mit 130 Mit» 
gliedern zähle. — 

Mönatsblätter der Oblaten der Unbefleckten Jungfrau Maria (Hünfeld, 
Hetssen^Nassau). Das zweite Heft (Februar) dieses Jahrgangs bringt eine 
Übersicht über den Stand des Katholizismus und dev katholischen Missio» 
nen auf Ceylon, woraus wir nur hervorheben wollen, daß von den 4 Millio» 
nen Einwohnern der Insel 365 000 Katholiken sind; von den 250000 Ein» 
wohnem Colombos sind 70 000 katholisch. Die Katholiken setzen sich aus 
Europäern, Halfkasts, Tamilen und Singhalesen zusammen. — P. Reinhold 
Simon gibt uns im gleichen Heft einen Abriß des Lebens des Oblatenpaters P. 
KarlChonnavel, der am 15. Februar 1922 auf Ceylon sein eisernes Priester» 
Jubiläum feiert. Er ist am 9. April 1825 in Sicourt in Frankreich geboren 
und lebt seit 1852 auf Ceylon. Ü. a. schrieb er eine singhalesisch^englische 
Sprachlehre, sowie mancherlei kleinere Werke in singhalesischer Sprache. 

Zeitschrift für Missionswissenschaft (Aschendorffsehe Verlagsbuchhand» 
lu^, Münster i. W.) 12. Jahrgang, 1922, 1. Heft. Enthält statistische Bei» 
träge über Indien und Ostasien. 

Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft (in Verbin» 
düng mit Prof. Dr. Hans Haas herausgeg. v. Missionsdirektor D. Dr. J. 
Witte, Berlin; Huttenverlag, Berlin SW 11). Vorliegend Heft 1—4 des 37. 
Jahrgangs 1922. Heft 1: „Die Jordanstaufe im Bilde“, von Privatdozent Dr. 
Hans Leisegang. Der Artikel stellt an Hand einer Gandhäraskulptur, die 
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Buddhas sieben Schritte (sapta padäni) nach dem Bade tlurch die Näga^ 
rija s darstellt, interessante. Vergleiche mit zwei gleichfalls wiedergegebenen 
altchristliche Darstellungen der ^inde«<) taufe Christi an und knüpft ver« 
ichiedene Hypothesen daran, die teilweise von H. Haas in den Anmer» 
kungen unter die kritische Lupe genommen werden. Über den stark an den 
heiligen Franziskus von Assisi erinnernden indidch^christlichen Asketen 
Suadar Singh berichtet Dr. C. Pfister ausführlich. — Heft 2: »JDer Seelen^ 
waadernngsglaube**, eine Übersicht für die Praxis, von Pastor Lic. Konrad 
Möller, u. a. — Heft 3 bringt zahlreiche kleinere Beiträge über Japim. — 
Heft 4 gibt neues Material zur Omotokyo«Bewegung in Japaa — 

AJlgeraeine Missionszeitschrift. (Herausgegeben von Richter u. Wameck, 
Sumatra; Verlag M. Wameck, Berlin W. 9, Schellingstr. 5. Die vorliegenden 
Januar:^ und Februarhefte bringen eine „ChinasRundschau*', „Indische 
Schulfragen“, „Über die Lage in Indien“ u. a. 

Evangelisches Missionsmagazin (Herausgeg. v. Friedrich Würz, Evangel. 
Missionsveiiag, Stuttgart) 1. bis 3. Heft, Januar^März 1922. Heft 1 bringt 
einen wannen Nachruf für J. J. M. de Groot (f 24. Sept. 1921) aus Dr. W. 
Odüer's Feder. Von demselben find^ wir in Heft 2 „Sind ^e Chinesaii 
iiBs lüs Volk moralisch überlegen?“ Im dritten Heft beschäftigt sich Lic. 
theoL H. W. Schomerus ausführlich mit „Rabindrenath Tagore“, seiner 
Weltanschauuivg und ihrer geistesgeschichtlichen Bedeutung^ 

Mitteilungen der DeutschsPersischen Gesellschaft (Herausgeg. von der 
Deutsch^Pers. Gesellschaft, Berlin*Grünewald, Kunz Buntschuhstr. 4). Er* 
scheinen nicht im Buchhandel, nur „Zur vertraulichen Kenntnis ihrer Mit* 
glieder herausgegeben v. Generalsekretär“. Enthalten in Nr. 2 (Februar) 
wieder recht interessante Mitteilungen aus Ostpersien, Afghanistan und 
Britisch*Indien, hauptsächlich politischer Natur. 

Die Glocke (herausgeg. von Parvus, Verlag für Sozialwissenschaft, Berlin 
SW 68) bringt in Nr. 53 (27. März 1922) einen Aufsatz von Albin Michel 
„Wir und Britisch*Indien“. 

Wirtschaftsdienst (Herausgegeben vom Hamburgischen Weltwirtschafts» 
Archiv, Schriftl. Dr. Paul Heile und Dr. Kurt Singer, Hamburg), Heft 6 
(10. Februar): Hans Zache ,J>ie indische Revolution“. 

Die Lehenskunst (Herausgeg. v. Karl I.rentze, Leipzig,Kömerplatz6)Nr.4 
(April 1922): Clara Ebert „Mahatma Gandhi“. 

Steads Review (Melbourne, Vic., Australien) bringt in jeder Nummer 
Artikel und Nachrichten, vielfach politischer Natur, über Indien und Ost* 
arien. Das erste Märzheft enthält u. a. einen ausführlichen Aufsatz über 

„The Needs of India“. 

Ararat (Goltzverlag, Münchs). Das 12. Heft der Zeitschrift ist als Son* 
derheft „Arfen“ mit reichem Inhalt, auch auf Kunstdruckpapier, erschienen 
uod enthält 35 Abbildungen. U. a. sind vertreten Dr. Otfried Eberz über 
,Aktive und passive Religiosität in Indien und China“, Dr. Karl With über 
.Kwannon in Nara“, Dr. Alfred Salmony über „Der Borubudur in der Land* 
Schaft“. Prof. Dr. Lucian Scherman über „Geisterspiele in Hinterindien“. 
Dr. E. Gratzl bringt eine Bibliographie der Literatur über indische Kunst. 

Die Deutsche Revue, 1922, bringt in ihrem Februarheft einen Aufsatz 
von Gfasenqip über „Überwindüng des Polytheismus“, worin auch des 
Buddhismus gebührend gedacht wird. 
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Acta Societatum Orientalum Batavae, Danicae, Norvegicae. Unter diesem 
Titel ist, wie das Buchhändler # Börsenblatt vom 10. April mitteilt, soeben im 
Haag als Organ holländischer, dänischer und norwegischer Orientalisten« 
Vereinigungen die erste Nummer einer internationalen Vierteljahrszeit» 
Schrift für Orientforschung erschienen. Sie soll hauptsächlich den Ver« 
Öffentlichungen von Gelehrten dieser drei Völker auf dem Gebiete indo« 
iranischer, islamitischer und ostasiatischer Wissenschaft gewidmet sein, — 
doch ist auch die Mitarbeit von Gelehrten anderer Nationen erwünscht. 
Die Aufsätze sind, der internationalen Verbreitungsmöglichkeit wegen, in 
deutscher, französischer oder englischer Sprache abzufassen. 

An heiligen Ufern (Schahin«Verlag, Marquardsen^Kamphövener, München, 
Schellingstr. 39). Nach längerem Abstand ist Heft 2 erschienen. 

Die Hilfe (Berlin, Nr. 9 vom 25. März) bringt einen ausführlichen Artikel 
über die bengalische Dichterin Sarojini Naidu von Elisabeth Widman. 

Der Neue Orient (herausgeg. von Prof. Dr. Eugen Mittwoch; Verlag 
Berlin W 10) X. Band. Nummer 4'6, bringt eine Fülle von Material über 
Indien und den fernen Osten in kultureller und politischer Hinsicht, u. a. 
£ftisführliche Artikel von F. Sher ,JDer indische NationalkongreB in Ahme» 
dabad und der künftige Kurs der nationalen Politik**, „Organisation des In» 
dischen Nationalkongresses**, von Albert Bencke (t)» München ,4)as neue 
Mittelasien**. 


V. Kleine Mitteilungen. 

Wie „Die katholischen Missionen** (Januar 1922) berichten, wird gegen« 
wärtig in der Stadt Tresno in den Vereinigten Staaten von Amerika ein 
buddhistischer Tempel zu 100.000 Dollar gebaut. — 

Um die buddhistische Lehre weiter zu verbreiten, plant, wie die „Ost« 
asiatische Rundschau“ mitteüt, der frühere Abt des Nishi HonganjbTem« 
pels in Kyoto, Japan, Graf Otani, die Herausgabe einer buddhistischen 
Zeitschrift „Taijy“. 

Das gleiche Blatt meldet in Nr. 3 von 1922, daß eine Anzahl der Tempel 
in Kyoto sich bereit erklärt hätten, ihre Höfe den Schulkindern als Spiel» 
platze zur Verfügung zu stellen. Sogar Tennisplätze sollen angelegt wenden. 

Christliche und buddhistische Austausch«Vorträge. Wie Missionsdirektor 
Witte in der „Zeitschrift zur Missionskunde und Religionswissenschaft“ 
nach der japanischen Zeitung „Mainichi“ mitteilt, haben die christliche 
Schule „Kwansei Gakuin“ in Kobe und das buddhistische „Koyasan Cob 
lege“ eine Einrichtung getroffen, wonach christliche Prediger buddhisti« 
sehen Schülern über das Christentum, und buddhistische Priester christli« 
chen Schülern über den Buddhismus Predigten und Vorträge halten. Am 
3. und 4. Juni vorigen Jahres haben die buddhistischen Priester zum ersten 
Mal in der christlichen Anstalt gesprochen. 

Aus Sarnath kommt die Nachricht, daß die englischen Ausgrabungen 
voranschreiten. Das Museum, ganz im Stil eines buddhistischen Klosters 
gehalten, sei fertig. Es ist zur Aufnalune der zahlreichen Ausgrabung 
schätze und Reliquien bestimmt, die aus der Anfangszeit des Buddhismus, 
resp. aus den ersten Jahrhunderten seiner Kultur stammen. U. a. sind dort 
auch die berühmten Löwenkapitäle vom Palast Asokas aufgestellt. Der 
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Haupttempel mit der berühmten Dagoba soll übrigens in alter Pracht wie« 
derhergestellt werden. — 

Sondar Singh hielt in New^York und London, Genf und Basel Vorträge. 
Vom 30. März bis 11. April weilte er auch in Deutschland, um dann nach 
Schweden weiterzixreisen. 


VI. Ausführliche Be^rechungen buddhistischer Schriften in anderen 

Blättern 

Unsere „Zeitschrift für Buddhismus^ (Heft 6—12 vorig. Jahr^ngs) er« 
fährt eine eingehende Be^^hung und wohlwollende Würzung im 3. Heft 
(37. Jahrgang) der „Zeitschrift für Missionskunde und Keligionswissen« 
Schaft“, Berlin, durch Prof. H. Haas. Gleichzeitig werden (S. 93/94) die 
Sonderdrucke d!er „Zeitschrift“ ausführlich besprochen. Hello Rösch be» 
spricht den gebunden vorliegenden vorigen Jahrgang der „Zeitschrift für 
Buddhismus^' ausführlich und empfehlend in Nr. 59 der „Bayerischen 
Nationalzeitung“, Nürnberg, vom 10. März. 


Vn.*) Neuerschienene Bücher zur Kunde des fernen Ostens. 

Weller, H., (Herausg.); Bälacarita (Die Abenteuer des Knaben Krishna); 
Text. Leipzig 1922, H. HaesseL 

Weller, H., (Übersetzer) Bälacarita; ins Deutsche übertrag. Leipzig 1922, 
H. HaesseL 

Oldenberg, Hermann, Das Mahabharata. Seine Entstehung, sein Inhalt, 
seine Fonn. IV., 178 S.; gr. 8*. Göttingen 1922, Vandenhoeck & Ruprecht. 

Hauer, I. W., Dr., Priv.«Doz., Die Anfänge der Yogapraxis im alten Indien, 
eine Untersuchung über die Wurzeln der indischen Mystik nach Rgveda 
und Atharvaveda. Berlin, Stuttgart und Leipzig 1922. (VIII, 210 S.; gr. 8*), 
W. Kohlhammer. 

Much, Die Welt des Buddha. Dresden 1922, Carl Reißner. 

Ziegler, Der ewige Buddha. Dairmstadt 1922, Otto Reichl. 

Eichhorn, E. M„ Nyanapu. Altindische Sage; nach einer Erzählung v. 
Emst Just bearbt. in 3 Akten und Schlußbild. 32 S., kl. 8®; Bern und Leip« 
zig 1922. Emst Bircher (in Komm.) 

Birkner, Friedr„ Die blonde Hindu (ind. Roman). Leipzig 1922. Fried« 
rieh Rothbarth. 

Brandstetter, Renward, Wir Menschen der indonesischen Erde. 1. Die 
indonesische und indogermanische Volksseele. Eine Parallele auf Gmnd 
sprachl. Forschung. 21 S., 8®. Luzern 1922, E. Haag, I. Eisenring’s Nachfolg. 

•) Um der Vollständigkeit unserer bibliographischen Übersicht willen werden die 
Verlage nm rechtzeitige Ankündigung ihrer Nenerscheinnngen gebeten. Möglichst 
vollständige Titelangaben unmittelbar an Ludwig Ankenbrand, Stuttgart, Hasen¬ 
bergsteige 6/i erbeten. Besprechung einzelner Werke erfolgt nach MaBgabe des 
Baumes nur nach Einsendung eines Besprechungsstüokes unmittelbar an den Ver¬ 
lag Oskar Schloß, Möp/Jien-Neubiberg. Die Reihenfolge der Aufzählung richtet 
sich nach dem zeitlichen Eintreffen der Buchtitel. 
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Law, Narendra Nath, A^>ect8 of ancient Indian polity. London, 
MÜford. 

Panandikar, S. G., Some aspects of the economic oonsequences of ihe 
war for India. Bombay 1922, Tarapoa-evala, 8®. 

Popley, Herbert A., The music of India. Calcutta, Association Press.; 
London, Oxford Universit. Press. 8® 

Yeates, Thomas, Asian cristology and the Mahiyäna. A reprint of the 
century*old „Indian church hbtory“, and the further investigation of the 
religion of the Orient as influenced by the Apostle of the Hindus and 
Chinese, by E. A. Gordon. Kyoto, Japan, Maruzen & Co. 8® 

Serinda. Detailed reports of explorations in Central Asia and Western« 
most China, carried out and described under the Orders of H. M. Indian 
Gouvemment by Aurel Stein. With descriptive lists of antiques by F. H. 
Andrews, F. M. G. Lorimer and others, and Appendices by 1. AUa^ L. D. 
Barnett and others. 5 vols. Oxford, Clarendon Press., 1922, 4®. 

Woodhead, H. G. W., (Editor), The China Year Book 1921/22. London 
Simpkin, Marshall, 8®. 

Streeter & .^pasamy, übertrg. v. P. Baltzer, Der Sadhu (Sundar Singh). 
Stuttgart und Gotha 1922, Friedrich Andreas Perthes, A.*G. 

Hertel, I., (Herausg.), Erzähler, Indische, Leipzig, 1922, H. HaesseL 
1.—>3. Bd. Dandin, Die zehn Prinzen 

4. Bd. Indische Novellen L Prinz Aghata, Die Abenteuer Ambadas 

5. Bd. Zwei altindische Narrenbücher 

6. Bd. Märchen und Schwänke 

7. Bd. Natursagen 

8. Bd. Märchenromane 

Oepke, Moderne Indienfahrer und Weltreligionen. Leipzig 1922, Dorffs 
ling und Franke. 

Heuvers, Hermann, S. J„ Der Buddhismus und seine religiöse Bedeutung 
für unsere Zeit. Aachen, Xaverius^Verlag, 1921, 53 S. (Abhandlungen aus 
Missionskunde und Missionsgeschichte 25). 

Becker, C. P. Dr., S. D. S. apost. Präfekt, Indisches Kastenwesen und 
Christi. Mission. Aachen, Xaverius«Verlag, 1921; VII, 164 S., mit Abb., 
Tafeln, 8®. 

Kamensky, Marg., Eine historische Skizze des Buddhismus auf esoteri« 
scher Grundlage. 78 S., 8®; Leipzig 1921, Theosoph. Verlagshaus Dr. Hugo 
Vollrath (früher Weimar, Kschatriya^Verlag). 

Peryt Shou, Kwa«(non«seh; Die astrale Weltreligion des NemBuddhis« 
mus und die abendländischen Geistesströmungen. Linser«Verlag G. m. b. 
H., BerlinsPankow. 

Heiler, Friedrich, Dr. theol.. Die buddhistische Versenkung, 2. Neuauflage. 
Ende Oktober 1921, München, Emst Reinhardt. 

2Siegler, Leopold, Der ewige Buddho, Darmstadt 1921, Otto Reichl, Verlag. 
Komerup, Ebbe, Indien, Berlin 1921; W. 50, Tauentzienstr. 5, Gylden« 
dal'scher Verlag. 

Holtzmann, Adolf, Indische Sagen, übers. Neuherausgabe von Moritz 
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Wintern‘itz. Buchausstattung v. Erast Schneidler. 3. — 5. Tsd., Jena 
1921, E. Diederichs (XXX, 319 S.. gr. 8®.) 

Natorp, Paul, Stunden mit Rabindranath Thakknr. Jena 1921, E. Die« 
derichs (25 S.; 8®.) ^ 

Bnaooe, C. £. Tyndale, Kashmir in sunlight and shade. With* an introd. 
by Major«General L. C. Dunsterville. London, Seeley, Service, 8®. 

Keithy Arthur Berriedale, Indian Logic and atomism. An exposition of 
the Nyäya and Vai 9 eshika Systems. Oxford, Charendon Press; London, 
Milford, 8®. ^ 

MookerjL ^dhakumud, Nationalism in Hindu culture. London 1921, 
Theosophical PubL House. 8®. 

De Fries, Indien, das Wunderland. Neuaufl. Carl Reißner, Dresden 1921. 

Kaknzo Okakura (übertragen v. Steinsdorff), Die Ideale des Ostens. 
Leipzig 1921 Inselverlag. 

Sandegren, Hermann, Käst och Kristendom i Sydindien. Stockholm 1921, 
Svenska Kyrkans Diakonistyrelse. 259 S., kl. 8®, 36 Bilder. 

Baten, Goß v., Feriep in den Tropen (Indien). 8®, 221 S., Leipzig 1921, 
Xenienverlag, WindmüMenweg. 

Cave, Sydney, An introduction to the study of some living religions of 
the East. 8® London 1922, Druckworth. — 

Bhattacharya, Brindavin C., Indian images. Part 1: The Brahmandc icono« 
graphy. 8®, Calcutta 1922, Thacker Spint. 

Mc Govers, William Montgomery, An introduction to Mahayana 
Buddbisin. With special reference to Chinese and Japanese phases. 8*. 
New«York, Dutton & London, Klegan Paul. 

Santideva, SikshaeSamuccaya. A compendhim of Buddhist doctrine; 
translated from the Sanskrit by CecQ Bendott and W. H. D. Rouse. 8®, Lon« 
don 1922, Murray. 

Sahnony, Alfred, Europai^Ostasien. Religiöse Skulpturen. Mit 44 Bild« 
tafeln. Potsdam 1922, Gustav Kiepenheuer. 

,dlal]e der Religionen**, Band 1, Indiens Religion. Veröffentlichung der 
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Bharat Dharma Mahamandal), Bonn 1922, Kurt Schroeder. 

Aufhanser, Prof. Dr. D., Christentum und Buddhismus im Ringen um 
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Danell, Nj., Bischof D., Wie ich das südindische Missionsfeld nach dem 
Kriege fand. 16 S., 8®, Leipzig 1922, Verlag der Evang.«Luther. Mission. 

Frankel Helene, Die indische Frau in Dichtung und Leben. 32 S., 8®. 
Leipzig 1922, Verlag der Evang.?Luther. Mission. 

Haeckel Emst, f. Indische Reisebriefe. 6. Auflage, Leipzig 1922, K. F. 
Koefaler. 

The Buddhist Annnal of Ceylon. 2. Jahrg. 1921/22, Colombo, Bastian. 

Michel, Prof., Dr., 35 Jahre in Ostasien. Allg. Evangel. Pjotestant Miseb 
ODsverein, Befrlin 1922, Hutten«Verlag. 
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Knoth, Prof. £., D., Schillers Lebenswerk in Japan. AUg. Eyang.^Protest. 
Missionsverein, Berlin 1922, HuttenfVerlag. 

Das OstasiemJahrbuch. 160 Seit. Allg. Eyang. Protestant. Missionsverein, 
Berlin 1922, Hutten?Verlag. ^1^ 

Witte, Missionsdirektor ProL D. Dr., Graf Keyserlings Reisetagebach 
eines Philosophen und das Christentum, Berlin 1921, Huttens» Verlag (50 S.). 

Witte, Missionsdirektor Prof. D. Dr., Das Ringen der Weltreligionen um 
die Seele der Menschheit. 30 S., Berlin 1922, Hutten;»Verlag. 

Spaich, W., Auf indischen Missionspfaden. 96 S., Stuttgart 1922, Ev. 
Missionsverlag. 

Wilhelm, R., Pekinger Orientulnstitut, Görlitz 1921, Hoffmann & Reiber. 
Heyde, Gerhard, 50 Jahre unter Tibetern., 80 S., 8*, Hermhut 1921 
Missionsbuchhanidlung. 

Ritteimeyer, Friedrich, Prof. Lic. Dr., Buddha oder Christus. Neuauflage. 
1921; 35 So gr. 8®. Nr. 57 der „Sammlung gemeinverständl. Vorträge und 
Schriften aus dem Gebiete der Theologie und Religionsgeschichte“, I. C. 
B. Mohir (Paul Siebeck), Tübingen. 
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Buddha und Mahävira, die beiden 
indischen Religionsstifter 

Von Ernst Leumsnn 
(Fortsetzung von Heft 4/6) 

6. Die zwölfteilige Ursachenkette 

Also das Weltleid und nur das Weltleid hat unsem Buddha im 
Innersten bewegt; von ihm aus fand er sich nach asketischer Ein¬ 
seitigkeit zurecht in einem edlen Mittelweg mönchischen Lebens. 
Und als ein gedanklicher Niederschlag dieser Entwicklung formte 
sich ihm das System der vier edlen Wahrheiten, wo die Ursache 
alles Leidens im Durst, im Lebenshunger, erkannt und der Pfad 
zur Aufhebung alles Leidens in einem achtfach geläuterten Leben 
gefunden wird. Wie ein begrifflicher. Unterbau für die Forderung 
des geläuterten Lebens erschienen uns so die vier edlen Wahr¬ 
heiten. Und weil wir beigefügt haben, daO dieser Unterbau selber 
wieder einen Unterbau bekommen habe, so liegt uns nun noch ob, 
auch von diesem tiefer dringenden Gedankenfundament zu sprechen. 

Es handelt sich um eine zwölfteilige Ursachenkette, die 
den Durst, der zuvor die letzte Ursache des Leidens gebildet 
hatte, zurückverfolgt bis auf eine allerletzt^ Ursache, als welche 
die A-vidyä ,das Nichtwissen^ erscheint. 

So könnten wir den Eindruck bekommen, wir würden nun vom 
Gebiete des Willens, dem der Durst angehört, hinübergewiesen 
in das der Anschauung, dem sich das Nichtwissen unterstellt. 
Nicht mehr der Wille, das unersättliche Verlangen, wäre jetzt 
als die primäre Innenfunktion aller Organismen anzusehen, sondern 
das Nichtwissen d. h. das falsche oder unerleuchtete Anschauen 
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oder Vorstellen, das jenen Willen auslöst. In Wahrheit dreht 
sich aber die Frage gar nicht darum, ob ,ein blinder Wille^ (der 
Durst) oder ,ein blindes Vorstellen* (das Nichtwissen) das Prius 
sei. Buddha’s Gedankengang ist einfach folgender: 

Ein blinder Lebenswille, «der Durst, bannt 
die Organismen in den unseligen Weltlauf, . 
den Samsira. Unsere Aufgabe ist es, sehend 
d.h. der Nichtigkeit des Durstzieles, des Welt¬ 
laufs, bewußt zu werden, damit wir auf Grund 
dieser Erkenntnis, der Bodhi, uns jenes Le¬ 
benswillens erwehren und in edler Zurück¬ 
haltung bei teilnehmendem Wohltun unsern 
Frieden finden können. 


Also nur das Sehend wer den — das Erwachen^ die Erkennt¬ 
nis, die Bodhi, das Wissen — führt zur Bändigung und Aufhebung 
des blinden Lebenswillens, der naiven Lebenslust. Daher wird in 
der zwölfteiligen Ursachenk^tte jenem Lebenswillen, jener Lebens¬ 
lust, noch ein letzter Begriff, ,das Nichtwissen*, als selbstver¬ 
ständliche Voraussetzung unterstellt. Wir unsererseits können diesen 
Begriff ebensogut, wie wir es soeben schon getan, in die Worte 
,blind* oder ,naiv* kleiden, d. h. epithetisch beifügen, weil 
Buddha nichts anderes darunter versteht, als was wir mit der Blind¬ 
heit des Lebenswillens, mit der Naivität der Lebenslust meinen. 

V 

Bekanntlich müssen wir auch sonst öfter Begriffe, die im Indischen 
substantiviscii erscheinen, durch AdJ^ktiva zum Ausdruck bringen. 
Heißt es dort ,ein Anderes von Dorf, ein Juwel von Pferd, Verschieden¬ 
heiten von Buch*, so bei uns ,ein anderesl Dorf, ein prächtiges Pferd, 
verschiedene Bücher*. Also wenn dem Dui^t als letzte Voraussetzung 
ein Nichtwissen untergeschoben wird, so wi^^ daraus bei uns kurz¬ 
weg ein unwissender Durs( d. h. ein blinder Lebenswille, eine naive 
Lebenslust. ] 

Aber freilich hat es nun doch seine tiefe Berechtigung, wenn 
Buddha den Begriff des Nichtwissens nicht einfach adjektivisch 
koordiniert, sondern substantivisch isoliert una zum allerersten 
Glied seiner Ursachenkette macht. Dieses Nichtwissen bekommt 
nämlich bei ihm einen ganz besondem Sinn, es fül^t sich mit einem 
positiven Inhalt, wird das, was auch satkaya^drsti ,\inrklichkeits- 
glaube* heißt. Das Nichtwissen konsolidiert sich rzu dieser Vor- 
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Stellung als Gegensatz zur Erkenntnis. Denn die Erkenntnis 
ist nach Buddha soviel wie Unwirklichkeitsglaube: sie weiß, 
daß alles eitel, alles scheinhaft ist, alles nur dem Unwissenden 
wesenhaft vorkommt. ,Irrealismus‘ müssen wir diese Weltan¬ 
schauung Buddha’s heißen; es ist die Überzeugung von der Irreali¬ 
tät alles Seins, eine Überzeugung, die dem Sein die Realität ab¬ 
spricht, weil es leidhaft und vergänglich ist. Und Buddha stellt 
sich mit diesem Irrealismus in Wahrheit nicht bloß in Gegensatz 
zu dem naiven ungebildeten (oder unverbildeten) Denken, welches 
die Welt ohne Weiteres als das Reale ansieht oder hinnimmt: ein 
Denken, das er gewiß zunächst unter dem Nichtwissen verstanden 
haben will, — sondern er lehnt von seinem Irrealitätsstandpunkt 
aus auch alle Positivisten unter den Philosophen ab, alle Denker, 
die (wie etwa Mahävira in seiner Ontologie, von der wir sprachen) 
letzte Prinzipien d. h. letzte Wirklichkeiten (astikäya=^ satkaya) an¬ 
nehmen, die der Welt zugrunde lägen. 

So erweist sich uns denn Buddha doch als ein kritischer Philo¬ 
soph, kritisch gegenüber einer gedankenlosen Weltsicherheit und 
kritisch gegenüber aller konstruktiven Philosophie. Ungleich den 
brahmanischen Denkern, die allen Unvollkommenheiten der Zeit¬ 
lichkeit zutrotz auf das Ewige bauten, hat Buddha bei seiner außer¬ 
ordentlichen Weltleid-Empfindlichkeit selbst zum Ewigen kein 
deutliches Vertrauen fassen können und es auf sich beruhen lassen. 
So sieht er nur die leidvolle Zeitlichkeit vor sich, und indem 
er sich nach Möglichkeit aus derselben zurückzieht und sie als 
etwas Unwirkliches, Schattenhaftes, Traumhaftes bezeichnet, führt 
er in gedankenvollen Predigten und Gesprächen viel Volk aus der 
Weltbefangenheit heraus und dem Nirväna entgegen, das Niemand 
soll erforschen wollen. 

Nach diesen Darlegungen sind uns Anfang, Mitte und Ende der 
zwölfteiligen Ursachenkette schon völlig vertraut und verständlich. 
Denn das erste Glied der Kette heißt Nichtwissen, das achte 
heißt Durst, und das elfte und zwölfte umfassen das Leiden, 
wie es in der ersten der vier edlen Wahrheiten definiert worden 
ist. Beschränken wir uns also auf Anfang, Mitte und Schluß, so 
besagt die Ursachenkette: 

ans dem Nichtwissen entsteht der Darst, 
und ans dem Durst entsteht das Leiden, 
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was nach allem, was ausgeführt worden ist, bedeutet: 

Der törichte Glaube an die Wirklichkeit bringt es mit sich, 
daß man sich ihr voll Verlangen hingibt. 

Aber weil sie nichts Bleibendes bietet, so ist die Folge des 
Weltverlangens eine eitleWeltverstricktheit mitWehen und 
Weinen, mit Krankheit und Kummer, mit Not und Tod. 

Wir haben nun noch die Zwischenglieder der Ursachenkette 
ins Auge zu fassen, die sechs Glieder zwischen Anfang und Mitte 
und die zwei Glieder zwischen Mitte und Schluß. Die ersten heißen: 

2. die Dispositionen, 

3. das Erkennen, 

4. Name und Körperlichkeit, 

5. die sechs Sinnesgebiete: zu den fünf Sinnen kommt bei den 
Indern ,ein innerer Sinn^ (das manas) hinzu, 

6. die Berührung, 

7. die Empfindung. 

Indem jedes Glied auf dem vorhergehenden ruht, ergeben sich hier 
bei Mitbeachtung der beiden Rahmenglieder 1 und 8 die folgenden 
Feststellungen: 

Aus dem Nichtwissen entstehen die Dispositionen, aus diesen 
das Erkennen, aus diesem Name und Körperlichkeit, 
aus Name und Körperlichkeit die sechs Sinnesgebiete, 
aus diesen die Berührung, aus dieser die Empfindung 
und daraus der Durst. 

Hiemit wird die vom Nichtwissen zum Durst führende Strecke 
individuellen Werdens in eine Anzahl von Teilstrecken zerlegt, die 
uns den ganzen Hergang psychologisch und physiologisch ver¬ 
ständlich machen sollen. Und da findet denn Buddha — wir wollen 
nun seine Gedankenfolge europäisch formulieren —, daß auf Grund 
der noch unerleuchteten Weltverstricktheit als Urbeginn eines In¬ 
dividuums zuerst die entsprechenden ,Dispositionen' entstehen. 
Die Dispositionen sodann führen zum allgemeinen ,ErkennenS d. 
h. zum einfachsten Identifizierungs- und Unterscheidungsvermögen, 
das eine psychische Kontinuität herstellt und vielleicht als ,Ur- 
bewußtsein^ bezeichnet werden mag. Aus diesem Vermögen wieder 
erwächst die Differenzierung in ,Name und Körperlichkeit^ wo¬ 
mit das Individuum für sich als Körperlichkeit und für die Außen- 



Von Ernst Leumann 


237 


weit als Name fixiert ist. Und zur Differenzierung in Name und 
Körperlichkeit kommen bei weiterer Entfaltung des Individuums 
»die sechs Sinnesgebiete^ hinzu, d. h. die sinnlichen Entsprechungen 
zwischen Individuum und Außenwelt, zwischen Gesicht und Sicht¬ 
barem, zwischen Gehör und Hörbarem usw. Diese Entsprechungen 
aber ergeben die ,BerührungS d. h. die sinnliche Beeinflussung 
durch, die Außenwelt, eine Beeinflussung, welche ,Empfindung‘ 
bewirkt, die ihrerseits das Verlangen nach Wiederholung und Dauer, 
d. h. den ,DurstS den Lebenshunger, wachruft. 

Das zum Lebensdurst führende psychophysische Werden, wie es 
da zergliedert ist, kann uns im Einzelnen nicht völlig klar werden. 
Buddha kombiniert eben in seiner Deduktion mit Begriffen, die 
uns auch geläufig sind, solche von etwas schwebender Art, die 
ihm die indische Philosophie geboten hat und unter denen das 
altüberlieferte Begriflfspaar ,Name und Körperlichkeit^ oder ,Name 
und Form^ noch den Stempel primitiver Abstraktion an sich trägt. 

Einfacher steht es mit dem, was uns von der zwölfteiligen Ur¬ 
sachenkette noch zu besprechen übrig bleibt. Die letzten vier 
Glieder der Reihe lauten: 

9. das Haften, 

10. das Werden, 

11. die Geburt, 

12. Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kümmernis 
und Verzweiflung. 

Gemeint ist, daß der Durst (8) ein ,Haften^ herbeiführt, d. h. ein 
sich Festklammern an den Gegenständen oder Zielen des Durstes. 
Und weil diese Festgeklammertheit notwendig das Individuum im 
Samsära gefangen hält, so ist es damit zu neuem ,Werden^ ver¬ 
urteilt, weshalb eine neue ,Geburt^ erfolgt samt den weitern Leiden 
des Daseins, als da sind ,Alter und Tod, Schmerz und Klagen 
und dergleichen^ 

Damit haben wir uns die zwölfteilige Ursachenkette, soweit es 
angeht, deutlich gemacht. Buddha selber hat (wie wir unten p. 67,7 f. 
sehen werden) die Empfindung gehabt, daß seine umständliche 
Deduktion für Viele kein geeigneter Lehrgegenstand sein würde. 
Darum hat er sie innerhalb der vier edlen Wahrheiten auf ein 
Minimum beschränkt und dafür da die Aufmerksamkeit vor allem 
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auf den edlen achtteiligen Pfad, der aus dem Leiden herausführt, 
hingelenkt. Und so gelten denn auch der buddhistischen Ober¬ 
lieferung die vier edlen Wahrheiten und nur diese als das wahr¬ 
haft Bedeutende und Entscheidende in Buddha’s Heilslehre. Wir 
sind unsererseits bis in die zwölfteilige Begriffisfolge vorgedrungen, 
weil wir.— ausgehend von Mahavira’s Schonung und Buddha’s 
Mitleid — den ganzen Lehrstoff überschauen wollten, der mit 
einer Schonung und jenem Mitleid in Zusammenhang steht. Da¬ 
bei sind wir der großen Kluft, die unsere beiden hervorragenden 
Persönlichkeiten trennt, noch viel mehr als früher inne geworden. 
Auch in ihrer philosophischen Veranlagung, so zeigte sich, gehen 
sie völlig auseinander: ist der eine konstruktiv, so der andere 
kritisch, — sucht der eine sein Weltbild zu weiten und in freier 
Vision abzurunden, so der andere das seinige zu beschränken und 
gedanklich zu sichern. 

Doch nicht mit diesem Widerstreit im philosophischen Verhalten 
unserer Religionsstifter wollen wir den Hauptteil der ihnen ge¬ 
widmeten Schrift beschließen, auch nicht die übrigen Gegensätze, 
die wir an den Männern gewahr wurden, noch einmal hervorheben. 
Vergegenwärtigen wir uns an dieser Stelle vielmehr das, was sie 
einigt, was ihnen gemeinsam ist. Schätzen wir in Buddha und 
Mahavira zwei geistige und geistliche Führer einer vorchristlichen 
Kulturperiode, Männer, die uns glücklicherweise gleich klar und 
bestimmt erkennbar werden aus reichen Literaturen, die auf Grund 
ihrer Predigten und sonstigen Anregungen innerhalb der Mönchs¬ 
genossenschaften, die sie gründeten, sich von Anfang an zu bilden 
begannen und die in den Hauptwerken bis auf die Gegenwart fort¬ 
leben und fortwirken. Freuen wir uns, daß in den beiden Wort¬ 
führern eine frühzeitige Gedankenentwicklung, die im Veda, ja in 
der altindogermanischen Religiosität wurzelt, zur zweifachen sich 
gegenseitig ergänzenden Aussprache gelangt ist. Was unsere 
Denker geleistet, soll nicht bloß ihren zahllosen Bekennem 
zugute gekommen sein und weiter zugute kommen, sondern 
als Ausstrahlung früh-indogermanischen und zugleich alt-asia¬ 
tischen Geistes uns allen wert sein und wert bleiben, da wir 
doch über Familie und Nation hinaus uns in der ganzen Mensch¬ 
heit verankert wissen und darum aller Lichtpunkte ihrer Entwick¬ 
lung gerne gedenken werden. Die Lichtpunkte, die uns Indien 
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liefert — vor allem die drei Religionen: die vedisch-brahmanische, 
die buddhistische und die Jaina-Religion —, werden die Lichtpunkte 
des griechisch-palästinischen Altertums, die Gestalten von Homer, 
Plato und Aristoteles, von Moses und Christus, niemals über¬ 
strahlen; aber sie beleuchten neue Gebiete, sie bringen neue 
Färbungen und sie steigern die allgemeine Helle, die unser Geist 
fordert und braucht und selber zu fördern berufen ist. Neben den 
uns vertrauteren Lichtspendem des vorderasiatisch-europäischen 
Altertums verdienen diejenigen einer ferneren Zone auch ihre 
Stätte im Gedächtnis der Kulturwelt; — denn der uns vertrauteste 
hat gesagt: ,in meines Vaters Hause sind viele Wohnungen^ 

Zwei indisch-christliche Parallelen 

Gleiche Ursachen — gleiche Wirkungen. Indem das menschliche 
Gemüt sich auf gewisse Vorstellungen und gewisse Ziele einstellt, 
wird es bei allem Wechsel der Zeiten und der Gegenden doch auf 
gewisse Gleichmäßigkeiten verfallen. Immer wird die religiöse 
Stimmung nicht bloß ein innerliches Vertrauen, innerliche Gehoben- 
heit empfinden, sondern sich auch nach außen betätigen in Lei¬ 
stungen, die der Gehobenheit entsprechen; sie wird zu Darbringungen 
und Wohltun führen, zur Befolgung von Gelübden und Geboten. 
Und nicht bloß das; auch die Sprache, die Ausdruckswei se, 
nimmt besondere Formen an und bewegt sich in entsprechenden 
Bildern. So kommt es denn, daß wir selbst in Religionen, die 
keinen geschichtlichen Zusammenhang mit einander haben, allerlei 
Übereinstimmungen allgemeiner Art antrefifen, ja, daß sogar recht 
sfpezielle und scheinbar rein individuelle Züge da und dort gleich¬ 
mäßig auftreten. Wir mögen dann von Parallelen reden, ins¬ 
besondere, wenn die Ähnlichkeiten von mehr oder weniger über¬ 
raschender Art sind. Es sind nun zwei solcher Parallelen, die ich 
hier noch vorlegen möchte, zwei indisch-christliche Parallelen, von 
denen die eine eine gedankliche Berührung zwischen Mahav7ra 
und Christus, die andere eine solche Berührung zwischen Buddha 
und Christus herstellt. 

Im Kanon von Mahavira’s Religion, also im Jaina-Kanon, gibt es 
einen Text, der den Titel ,Gleichnisse und Predigten* führt: Nayd- 
Dhammakahdo. Er enthält offensichtlich, nicht dem genauen Wort- 
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laut nach^ aber dem Inhalt nach, Ansprachen, die Mahavira bei 
verschiedenen Gelegenheiten gehalten hat, Ansprachen, in denen 
neben andern Lehrstoffen allerlei Gleichnisse entwickelt werden. 
Und zwar entspricht nun das siebente Stück des Textes, ein Gleich¬ 
nis betitelt Rohinl ,die Wachsende^ — in unserm Zusammenhang 
besser ^die Mehrerin’ zu übersetzen—, dem neutestamentlichen 
Gleichnis von den anvertrauten Pfunden. Es ist zu einer ziemlich 
breiten Erzählung ausgestaltet und lautet in Kürze wie folgt (ich 
halte mich hier an die Dissertation meines einstigen Zuhörers 
Wilhelm Hüttemann, der leider im Krieg geblieben ist: ^die 
Jnäta-Erzählungen’ Straßburg 1907): 

Mahävira’s Gleichnis von den anvertrauten Körnern 

In Räjagrha wohnte zur Zeit des Königs Srenika ein Kaufmann 
Dhana, der vier Schwiegertöchter hatte. Eines Tages kam er auf 
den Gedanken, den Charakter dieser Frauen — besonders bezüg¬ 
lich ihrer haushälterischen Sorgfalt und ihres wirtschaftlichen Ta¬ 
lentes — auf die Probe zu stellen. Deshalb gab er jeder von 
ihnen fünf Reiskörner mit dem Aufträge, dieselben solange sorg¬ 
fältig aufzubewahren, bis er sie wieder zurückverlange. Jede 
Schwiegertochter verhält sich anders zu diesem Gebot. Die älteste, 
Mie Verschwenderin’ Ujjhikä, nimmt es am leichtesten; sie sagt 
sich: in der Vorratskammer meiner Eltern liegen viele Reiskörner; 
warum soll ich mir die Mühe der Aufbewahrung machen? wenn 
sie zurückverlangt werden, zeige ich fünf andere vor. Mit solchen 
Gedanken warf sie die Körner weg. Die zweite Schwiegertochter, 
Bhogavati Mie Genußsüchtige’,, dachte ähnlich und verzehrte den 
Reis. Die dritte, Raksikä ^die Sparsame’, wickelte die Körner sorg¬ 
fältig ein und hob sie in ihrem Kleinodienkästchen unter dem 
Kopfkissen auf. Die vierte aber, Röhinl ^die Mehrerin’, säte die 
Körner aus und erntete. Die Ernte wurde wieder ausgesät und 
wieder geerntet, bis nach fünf Jahren ein großer Vorrat von Reis 
gesammelt war. 

Nun verlangte Dhana von seinen Schwiegertöchtern die an ver¬ 
trauten Körner zurück. 

Ujjhikä zeigte fünf andere Körner vor; aber alsbald wurde ihr 
Betrug durchschaut, sie mußte ihn eingestehen, und zur Strafe 
wurden ihr die Dienste des Aschenputtels im Hause auferlegt. — 


V 



Von Ernst Leumann 


241 


Moral: Wer als Mönch oder Nonne die fünf großen Gebote nicht 
hält, sondern sie von sich wirft, der wird die entsprechende Strafe 
erleiden, wie diese Ujjhikä ,die Verschwenderin*. 

Auch BhögavatI wurde durchschaut und bestraft, aber ihre Strafe 
war geringer als die der Schwägerin, weil sie nicht aus Verach* 
tung des Gebotes, sondern aus Genußsucht und Nachlässigkeit ge¬ 
fehlt hatte, und es wurden ihr die Arbeiten des Mahlens mit der 
Handmuhle und der Speisebereitung aufgetragen. — Moral: Mönche 
oder Nonnen, welche die fünf großen Gebote vernachlässigen, 
müssen die Folgen tragen, wie diese BhögavatI ,die Genußsüchtige*. 

Raksikä hatte den Auftrag des Schwiegervaters wörtlich genau 
erfüllt; zur Belohnung wurde ihr die Aufsicht über das Hauswesen 
anvertraut. — Moral: Wer die fünf großen Gebote gewissenhaft 
beobachtet, der wird von Mönchen und frommen Laien gelobt und 
verehrt werden, wie diese Raksikä ,die Sparsame*, v 

Röbin! schnitt natürlich bei der Rechenschaftsablage am besten 
ab. Sie verlangte Fuhrwerk, um ihren Reis herbeizuschaffen, und 
unter großem Volksauflauf wurden die allmählich aufgespeicherten 
Vorräte angefahren. Nachdem der Zusammenhang aufgeklärt worden 
ist, übertrilgt Dhana dieser Schwiegertochter die unbedingte Auto¬ 
rität in alien Geschäften und Familienangelegenheiten und schenkt 
ihr unbeschränktes Vertrauen. — Moral: Wer sich nicht damit 
begnügt, -die fünf großen Gebote zu halten, sondern sie weiter ver¬ 
breitet, der wird in diesem Leben die Verehrung der Gläubigen 
genießen und dereinst die Erlösung erreichen, wie diese Röbini 
*die Mehrerin’. 

Unser Gleichnis ist, wie der Leser bemerken wird, sehr sorg¬ 
fältig durchgeführt und mit allegorischen Frauennamen ausgestattet. 
Überhaupt werden Gleichnisse und auch alle sonstigen Darlegungen 
sowohl bei MahävTra wie bei Buddha, da beide eben gedanklich 
wohlgeschulte Männer waren, immer in voller Breite und in syste¬ 
matischem Aufbau vorgetragen. Auch lieben es die beiden Prediger 
— und zwar mehr noch Buddha als MahävTra —, gemäß der altindi¬ 
schen Lehrmethode eine sich wiederholende Situation oder Ge¬ 
dankenwendung in dieselben Worte zu kleiden, so daß oft eine auf 
uns, die wir die Variation gewöhnt sind, ermüdend wirkende Gleich¬ 
mäßigkeit im Ausdruck entsteht, eine Gleichmäßigkeit, die gewiß 
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die Auffassung der indischen Zuhörer und ihre Festhaltung des 
Lehrstoffes im Gedächtnis sehr erleichtert hat. In unserm Fall 
kommt uns die schulmäOige Genauigkeit und Regelmäßigkeit in der 
Gestaltung des Gleichnisses umso mehr zum Bewußtsein, als zu¬ 
fällig das neutestamentliche Gegenstück von den Evangelisten etwas 
schwankend und unfertig überliefert ist, — ganz abgesehen davon, 
daß bereits Christus selbst es nicht mit der indischen Geregeltheit 
und Ausführlichkeit entwickelt haben kann. 

Bei Matthäus (25 ,4 s.) gibt ein Mann, der über Land ziehen will, 
von seinen drei Knechten dem einen fünf Pfunde, dem andern 
zwei Pfunde, dem dritten ein Pfund, jedem nach seinem Vermögen; 
die beiden ersteren treiben Handel damit und erzielen Gewinn, 
der dritte vergräbt das Geld. Aber bei Lukas (19 ,}b 3 gibt ein Edler, 
der hinauszieht, um ein Reich zu erobern, seinen zehn Knechten 
je ein Pfund und sagt ,Handelt, bis daß ich wiederkomme!' Als er 
wieder zurückkehrte, hatte der erste Knecht mit einem Pfund zehn 
erworben; er wird über zehn Städte gesetzt Der zweite hat fünf 
Pfund erworben, er wird Herr über fünf Städte. Der dritte Knecht 
hat das Pfund in seinem Schweißtucbe aufbewahrt und nichts da¬ 
mit erworben; diesem wird das Pfund genommen und dem ersten 
Knecht gegeben. Die übrigen Knechte werden nicht mehr erwähnt. 

So bekommen wir bei Christus keine einheitliche Fassung des 
Gleichnisses. Vor allem bleibt die Zahl der auf die Probe gestellten 
Personen in der Schwebe. Weil ihrer im einen Bericht mehr 
als drei sind, so vermutet man, daß auch von solchen hätte die 
Rede sein solien, die das anvertraute Gut wegwerfen oder ver¬ 
zehren. Die Art der Aufbewahrung des Pfundes seitens der dritten 
Person stimmt weniger bei Matthäus, wo vom Vergraben, als bei 
Lukas, wo vom Einwickeln ins Schweißtuch die Rede ist, zur in¬ 
dischen Darstellung, welche die anvertrauten Dinge eingewickelt 
im Juwelenkästchen aufgehoben werden läßt. Überraschend ist bei 
Matthäus am Schluß (25 2 «) die Wendung ,du nimmst, was du nicht 
gelegt hast, und erntest, was du nicht gesät hast': damit tritt ganz 
unvermittelt in Übereinstimmung mit der indischen Form des Gleich¬ 
nisses eine bäuerliche Grundvorstellung hervor, während im 
Übrigen das Gleichnis bei Christus durchaus kaufmännisch 
gehalten ist, indem er nur von Pfunden und von Handeltreiben, 
nicht von Getreidekömern und von Säen und Ernten spricht. 
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Wilhelm Hüttemann schließt in der erwähnten Schrift seine Er> 
örtemng über die indische und die christliche Fassung unseres 
Gleichnisses mit den Worten: 

So spricht manches für den literarischen Zusammenhang bei¬ 
der Fassungen dieses Gleichnisses, welches bei den Indem 
schon 500 Jahre vor Christi Geburt gelehrt wurde. 

Es soll also, meint Hüttemann, das Gleichnis irgendwie von Indien 
her nach Palästina gelangt und von Christus aufgegriffen worden 
sein. Ich habe schon in meinen einleitenden Ausführungen an¬ 
gedeutet, daß mir die zwischen Mahivira und Christus vorliegende 
Obereinstimmung sich in ganz anderer Weise ergeben zu haben 
scheint. Jeder Prediger wird dann und wann an Tüchtigkeit und 
Untüchtigkeit, wie sie sich im praktischen Leben zeigen, an¬ 
knüpfen, um von da aus geistliche Tüchtigkeit und geistliche Un- 
tfichtigkeit zur lebendigen Darstellung zu bringen. Es müßte ein 
viel individuellerer, weniger im allgemeinen Menschenerleben be¬ 
gründeter Gedanke, als wie ihn unser Gleichnis entwickelt, ge¬ 
geben sein oder aber dieser Gedanke müßte bis ins Einzelne bei 
Mahivira und bei Christus eine viel übereinstimmendere Aus¬ 
gestaltung, als wie wir sie vorfinden, bekommen haben, wenn bei 
sonst durchaus fehlendem Kulturzusammenbang die spätere Fassung 
durch die frühere angeregt worden sein sollte. So wie die Ver¬ 
hältnisse liegen, müssen wir sagen: 

Und abermals, nach fünfhundert Jahren, 

kam von sich aus ein neuer und größerer Prediger 

in Gedanken desselbigen Weges gefahren. 

Unser Gleichnis begegnet außer bei MabävTra auch noch bei einem etwas 
brabmanisch-orientierten Dichter aus der Nachfolge MabävTra’s in den so¬ 
genannten Späteren Kapiteln, die wohl vorchristlich sind. Da heißt es: 

Drei Kaufleute zogen aus auf Handelsreisen, jeder mit seinem Ka¬ 
pital. Einer gewann viel dazu, der zweite brachte bloß das Kapital nach 
Hause, der dritte nicht einmal dieses. Ähnlich geht es im Glauben; 
das Kapital ist das Menschenleben, der Gewinn der Himmel. Verliert 
man das Kapital, so sinkt man in tiefere Daseinsformen. Wer es wieder 
heimbringt, ist wie einer, der als Mensch wiedergeboren wird. Aber 
wer es vermehrt, gleicht dem Tugendhaften, der unter die Götter gelangt. 

Anders bandelt über die beiden jinistiscben Formen unseres Gleichnisses 
Garbe in seinem Buche ,Indien und das Christentum* p. 42—44. 
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Wir wenden uns zur zweiten unserer religionsgeschichtlichen 
Parallelen. Sie besteht darin» daß Buddha und Christus von einem 
Versucher sprechen» der ihnen genaht sei. Hier ist eine meister¬ 
hafte Untersuchung zu nennen» in der die vielfältigen Versucher¬ 
geschichten der buddhistischen Literatur» die Buddha’s Erlebnis 
variieren und zum Teil recht phantastisch ausschmücken» zusammen¬ 
getragen und übersetzt sind. Die Untersuchung stammt von Ernst 
Win di sch und steht unter dem Titel »Mira und Buddha^ in den 
Abhandlungen der Sächsischen Gesellschaft der Wissenschaften vom 
Jahre 1895. Auch hat sich Hermann Oldenberg nicht bloß in sei¬ 
nem berühmten Buche »Buddha^ (das seit zwei Jahren in 7. Auflage 
vorliegt) zu unserm Thema geäußert» sondern auch in dem Auf¬ 
satz »Der Satan des Buddhismus^ (»Aus Indien und Iran^ 1899 
p. 101^-107). Überdies sei verwiesen auf Garbe a.a.O. p. 50—56. 

Wir stellen zunächst fest» daß unsere Parallele vom Versucher 
noch über Buddha und Christus hinausreicht: schon bei dem irani¬ 
schen Religionsstifter Zarathustra» also bereits ein paar Jahrhun¬ 
derte vor Buddha» treffen wir den Versucher. Nicht weniger als 
dreimal erscheint so im Lauf von etwa acht Jahrhunderten in der 
altasiatischen Religionsgeschichte die Idee der Versuchung. Tritt 
da nicht selbst an uns eine Versuchung heran» — die Versuchung» 
jene Idee durch die Jahrhunderte fortvererbt zu denken? Sehen wir 
genauer zu» so scheiden sich uns die Versuchergeschichten in inner¬ 
lich und äußerlich gerichtete. Die ersteren scheinen auf ein 
wirkliches Erlebnis des Religionsstifters» von dem die Rede ist» 
auf seine in entscheidender Stunde erfolgte Überwindung einer An¬ 
wandlung von Schwäche hinzuweisen; die letzteren feiern einfach 
nach dem Muster von epischen Erflndungen einen Sieg ihres Helden 
über den Geist der Weltlichkeit. Natürlich können Darstellungen 
der zweiten Art durch Verflachung aus solchen der ersten Art 
hervorgehen. Aber wo wir» wie bei Zarathustra» bloß einer äußer¬ 
lich-gehaltenen Versuchergeschichte begegnen» da bleiben wir im 
Ungewissen» ob überhaupt ein seelisches Erlebnis zugrunde liegt. 
In der zarathustrischen Lehre kämpft der böse Geist» der Geist der 
Finsternis Angra Mainyu (Ahriman), gegen den guten Geist» den 
Geist des Lichts Ahura Mazda (Ormazd)» und begreiflicherweise 
wendet sich dieser Kampf auch gegen den Propheten des guten 
Geistes» gegen Zarathustra. 
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Der böse Geist stürzt nun (vgl. Oldenberg 1. c. p. 145 f.) aus fernem 
Norden herbei und schickt einen Dämon aus, den Propheten zu töten. 
Aber vor der Herrlichkeit Zarathustra’s und seinem heiligen Wort muß 
der Dämon fliehen. Da naht Angra Mainyu selber und spricht zu 
Zarathustra: schwöre dem guten Geiste ab; dann sollst du tausend 
Jahre die Erde beherrschen. Aber Zarathustra weist Angra Mainyu ab 
und entgegnet: Nein, ich werde dem guten Geiste nicht abschwören, 
sollte auch mein Gebein, Leben und Geist sich auflösen. 

Das ist alles. Man mag es für eine Erfindung halten, die sich 
am die Person Zarathustra’s gerankt hat. Oder aber man mag an- 
nehmen, Zarathustra selber habe von einer solchen Begegnung mit 
dem bösen Geiste gesprochen, da er ja doch auch von Begegnungen 
mit dem guten Geiste zu reden pflegte und seine Lehren zurück¬ 
führte auf Unterweisungen, die er bei solchem Zusammensein auf 
einsamem Berge — ähnlich wie es das Alte Testament von Moses 
berichtet — erhalten habe. 

Recht anders steht es mit der buddhistischen Versuchungs¬ 
literatur. Da gibt es Geschichten vom innerlichen und vom äußerlichen 
Typus, und zwar sind die ersteren deutlich die älteren, so daß sich 
die andern wie nachträgliche Vergröberungen ausnehmen. Von Wich¬ 
tigkeit ist nun aber, daß alle diese buddhistischen Geschichten nur 
Varianten einer Urerzählung zu sein scheinen, nach welcher Buddha 
zu einer Zeit des Schwankens, da er wohl seiner Erkenntnis, aber 
noch nicht seiner Mission sicher war, vom Versucher verfolgt d.h. 
mit Zweifeln erfüllt wurde, — während eine andere Urerzählung 
Buddha in derselben Zeit durch den Weltenvater Gott Brahman in 
ermunterndem Sinne besucht werden läßt. Beide Erzählungen 
führten zum glücklichen Ende: die erste, indem darin Buddha den 
Versucher überwand, die zweite, indem darin Buddha dem Welten¬ 
vater Gehör gab. Und so macht eine Erzählung die andere scheinbar 
überflüssig (so nach Oldenberg ,Buddha* ^p. 135^); in Wahrheit 
aber stützen und ergänzen sich beide, psychologisch verstanden, 
gegenseitig, wenn wir annehmen, Buddha selber habe die unter 
Bedenken errungene Gewißheit seiner Mission teils unter dem Bilde 
einer anfänglichen Schwächung durch den Versucher, teils unter 
dem einer schließlichen Stärkung durch den Weltenvater empfunden 
and seinen Jüngern geschildert. Hätte er beide Motive in einer ein¬ 
zigen Erzählung kombiniert, so würde eine recht dramatische Schil¬ 
derung entstanden sein. Aber das verhinderte sein analytischer 
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Zug, der ihn auch jede Begriffsreihe niemals auf einmal, sondern 
immer in umständlicher Vereinzelung mit den hinzukommenden 
Wiederholungen vorführen ließ. 

Wir vergegenwärtigen uns im Folgenden zwei Versuchergeschichten 
und die Weltenvater-Geschichte. Vorausgeschickt sei, daß der bud¬ 
dhistische ,Versucher‘ eine Gedankenschöpfung ist, deren Ge¬ 
schichte bis in den Veda zurfickreicht. Ursprünglich haben die 
Namen Mrtyu und Mara den T o d verkörpert, während unter Pap- 
man singularisch das Übel im allgemeinen, pluralisch die verschie- 
denen Obel, insbesondere die Gebrechen des Alters, verstanden 
wurden. Daraus entwickelte sich bei Buddha unter den gleichen 
Namen MSra, Mrtyu und Papman sowie unter der Namenver¬ 
bindung Mära Papman oder Mära Päplyas die Verkörperung 
des Samsara d. h. des eitlen nur zu Leid und Tod führenden 
Weltlaufs, der wegen seiner Lockungen als der Versucher emp¬ 
funden wird. Wenn in alten Zeiten, wie wir es früher geschil¬ 
dert haben, die großen Naturerscheinungen und Naturmächte dem 
religiösen Denken zu erhabenen Göttern wurden, so ward nun für 
den weltmüden Mönch das ganze Dasein, insofern es verlockend 
wirkt, zu einem schlimmen Gotte, genannt ,Tod^ oder ,ÜbeF oder 
,Tod und ÜbeF, — während im Übrigen doch auch noch in gutem 
Sinne als Vertreter des Weltganzen von früher her der Welten¬ 
vater Brahman sich bis in die Vorstellungswelt Buddha’s hinein 
forterbte. Jenen schlimmen Gott aber mögen wir, weil er meist 
nur als Versucher auftritt, unsererseits wirklich so nennen, und 
seine Bezeichnung Mära Papman werden wir durch ,Mira der 
,Böse^ wiedergeben müssen. Nebenbei wird er bei den Buddhisten 
auch Namuci geheißen, was im Veda Name eines Dämons war. 
Schon in alter Zeit war auch vom Heere des Todes die Rede, wes¬ 
halb auch Buddha’s Versucher eine solche Begleitung zugesprochen 
bekommt. 


I. Eine Versuchergeschichte in Prosa 
von Buddha vor seinem Tode dem Jünger Änanda erzählt. 

Einstmals, o Ananda, weilte ich in Uruv^a am Ufer des Flusses 
Neranjarä unter dem Ziegenhirten-Feigenbaum, unmittelbar nach¬ 
dem ich zur höchsten Erkenntnis gelangt war. Da kam, o Ananda, 
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Mira der Böse dahin, wo ich war, und nachdem er herangekommen, 
trat er an meine Seite. An meiner Seite stehend, o Ananda, sprach 
Mira der Böse zu mir also: 

Gehe jetzt in das Nirvaaa ein, Erhabener, gehe in das Nfrväaa ein. 
Vollendeter; jetzt ist die Zeit des Nirvaaa für den Erhabenen gekom¬ 
men. (Gemeint ist: laß dir nun genügen mit dem durch die Erkenntnis 
über dich gekommenen Seelenfrieden!) 

Da er also redete, sprach ich, o Ananda, zu Mara dem Bösen also: 

Ich werde nicht in das Nirvaaa eingehen, du Böser, bis ich mir nicht 
Mönche zu Jüngern gewonnen habe, die da weise und unterwiesen 
sind, kundige Hörer des Wortes, Kenner der Lehre, der Lehre gemäß 
die Lehre erfüllend, rechten Verhaltens beflissen, der Lehre nach¬ 
wandelnd, die, was sie von ihrem Meister gehört haben, weiter ver¬ 
künden, lehren, bekanntmachen, aufstellen, enthüllen, ordnen, ausein¬ 
anderlegen, den Widerspruch, der sich erhebt, durch die Lehre ver¬ 
nichten und zunichte machen, mit Wundertun die Lehre verkündigen. 
— Ich werde nicht in das Nirvaaa eingehen, du Böser, bis ich mir 
nicht Nonnen zujüngerinnen gewonnen habe, die da weise und unter¬ 
wiesen sind (es folgt nach Art des altbuddhistischen Stils, was eben 
von den Mönchen gesagt ist, Wort für Wort von den Nonnen, ebenso 
nachher von Laienbrüdern und weiterhin von Laienschwestern) 
— Ich werde nicht in das Nirvaaa eingehen, du Böser, solange nicht 
der edle Wandel, den ich lehre, gedeiht und zunimmt und sich ver¬ 
breitet über alles Volk und sich reich entfaltet und wohl verkündigt 
wird von den Menschen. 

II. Eine poetische Darstellung von 
Buddha’s Versuchung. 

In der vorigen Darstellung wollte der Versucher Buddha von seiner 
Mission zurückhalten, d. h. ihn davon abbringen seine Lehre aller Welt 
zu verkünden und eine Religionsgenossenschaft zu gründen. Nach¬ 
stehend deuten auf diesen Zug bloß noch zwei Strophen hin (21 u. 22). 
Denn unser Dichter hat das Thema geweitet und verschoben: er will 
künden von Mära’s Art und von dessen ganzem Verhältnis zu Buddha, 
wie es ihm vorschwebt. Nach ihm würde Mära geplant haben, Buddha 
aus seinem harten Mönchsleben heraus in die weltliche Religiosität 
der Brahmanen hinüberzulocken. 

1. Zu ihm, der nach dem höchsten Ziele strebte 
am Flusse Neranjari, 
nach dem Ringen in Sinnen versunken, 
um den Nirvana-Frieden zu erreichen. 


i 
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2. trat Namuci, süße Rede 
im Munde führend: 

Sakya-Sohn, erhebe dich, 
was nutzt dir die Leibesqual I 

3. Mager bist du; schlecht ist dein Aussehen; 
der Tod ist dir nahe. 

Tausend Teile von dir gehören dem Tode; 
nur in einem Teile ist Leben. 

4. Für den Lebenden ist Leben das Beste; 
indem du lebst, wirst du Verdienstliches tun; 
denn indem man lebt, tut man, 

was getan zu haben man nicht bedauert. 

5. Indem du Freigebigkeit übst 
und Feueropfer darbringst, 

wird dir großes Verdienst erwachsen; 
was soll dein mönchisches Ringen 1 

6. Schwer zu gehen ist der Weg dts Ringens, 
schwierig und schwer zurückzulegen. 

Diese Verse sprechend stand 
Mira an Buddha’s Seite. 

7. Zu Mira, der so redete, 
sprach der Heilige also: 

Leichtsinniger Gesell, Böser, 
in eigenem Interesse bist du gekommen! 

8. Denn nicht den geringsten Nutzen 
hat solch geringes Werk für mich! 
die Nutzen haben von solchem Werk, 
die magst du, Mira, so anreden! 

9. Aus dem Sterben mache ich nicht viel, 
denn mit dem Sterben endet das Leben; 
ganz geweiht einem heiligen Wandel 

werde ich einer sein, der nicht wiedergeboren wird. 
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10. Selbst der Ströme Fluten 
vermag der Wind auszutrocknen; 

warum soll er mir, der ich meinem Ziel zustrebe, 
nicht das Blut austrocknen? 

11. Wenn das Blut vertrocknet, 
vertrocknet auch Galle und Schleim; 
wenn das Fleisch schwindet, 
kommt der Geist mehr zur Ruhe 
und fester steht mir Aufmerksamkeit 
und Wissen und innere Sammlung. 

12. Indem ich so verfahre 

und gekommen bin zum Todesschmerze, 
blickt der Geist nicht auf den Leib. 

Schau die Reinheit eines Wesens I 

13. Den Willen habe ich, ebenso Heldenkraft; 
auch Weisheit wird an mir erfunden; 

ich sehe den nicht in der Welt, 

der von der Heldenkraft mich weichen machte! 

14. Besser der lebenraubende Tod 
als pfui! das gemeine Leben! 

Im Kampfe sterben ist mir besser, 
als wenn ich besiegt weiter lebe. 

15. Die Wünsche sind dein erster Trupp, 
und Unlust heißt der zweite, 

dein dritter ist Hunger und Durst, 
der vierte wird Verlangen genannt, 

16. der fünfte ist Stumpfsinn und Trägheit, 

Furcht wird der sechste genannt, 

dein siebenter ist Zweifel, 

Heuchelei und Stolz der achte, 

17. und die andern sind Gewinn, Ruhm, Ehre 
und Ansehn, das falsch erworben, 

auch wenn man sich selbst lobt 
und andere gering schätzt. 
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18. Das ist dein Heer, Namuci, 
das Kampfheer des Schwarzen! 

Keiner, der nicht ein Held ist, besiegt es 
und erreicht die Wonne nach dem Siegel 

19. Da ich rings das Heer des Mära sehe, 

Mira gerüstet mit seinem Troß, 

zieh ich aus zum Kampfe, 

daß er mich nicht von der Stelle dränge. 

20. Dieses dein Heer, das alle Welten 
samt den Göttern nicht bezwingen, 

mit der Erkenntnis werde ich es zerstören 
wie ein ungebranntes Irdengefäß mit einem Stein. 

21. Nachdem ich das Wünschen unterjocht 
und die Aufmerksamkeit befestigt habe, 
werde ich wandern von Reich zu Reich 
Hörer bekehrend verschiedentlich. 

22. Diese werden ohne Leichtsinn, zielbewußt 
mein Gebot vollführend, 

gegen deinen Willen dahin gehen, 
wo hingelangt sie nicht bekümmert sind. 

Mara spricht: 

23. Sieben Jahre bin ich gefolgt 

dem Heiligen auf Schritt und Tritt; 
ich fand keine Gelegenheit beizukommen 
dem wachsam Erleuchteten. 

24. Einen Stein, der wie Fett aussah, 
umkreiste ein Rabe: 

ob ich hier etwas Leckeres finde, 
ob es hier einen Schmaus gibt? 

25. Ohne dort den Schmaus zu finden, 
flog der Rabe weg von dort: 

Wie der Rabe an einen Stein gerafen, 
gebe ich überdrüssig den Heiligen auf. 
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26. Dem so von Kummer Überwältigten 
entsank die Laute aus dem Arm. 

Darauf verschwand der betrübte 
Dämon von selbiger Stelle. 

III. Der Weltenvater festigt Buddha in seiner Mission 
(Oldenberg ,Buddha* • p. 130—141.) 

Im Geiste (Buddha’s) des Erhabenen stieg, als er (die höchste 
Eitenntnis erlangt hatte und) in der Einsamkeit zurückgezogen 
weilte, dieser Gedanke auh 

Erkannt habe ich diese tiefe Wahrheit, die schwer zu er¬ 
blicken, schwer zu verstehen ist, die friedenreiche, erhabene, 
die alles Denken übersteigt, die sinnvolle, die allein der Weise 
fassen kann. In irdischem Treiben bewegt sich die Mensch¬ 
heit; in irdischem Treiben hat sie ihre Stätte und findet sie ihre 
Lust. Der Menschheit, die sich in irdischem Treiben bewegt, 
die in irdischem Treiben ihre Stätte hat und ihre Lust findet, 
wird dies Ding schwer zu erfassen sein, das Gesetz der Kau¬ 
salität, die (zwölffkche) Verkettung von Ursachen und Wir¬ 
kungen; und auch dies Ding wird ihr gar schwer zu erfassen 
sein, das Zurruhekommen aller (dem Dasein zugekehrten) 
Dispositionen, das Ablassen von allem Irdischen,"das Erlöschen 
des Begehrens, das Aufhören des Verlangens, das Ende, das 
Nirvana. Wenn ich nun die Lehre verkündige und man mich 
nicht versteht, brächte es mir nur Erschöpfung, [ brächte es 
mir nur Mühe! 

lindes ging dem Erhabenen, ohne ihn zu überraschen, dieser 
sprach durch den Sinn, den zuvor niemand je vernommen hatte: 
Vozu der Welt offenbaren, was ich in schwerem Kampf errang? 

Die Wahrheit bleibt dem verborgen, den Begehren und Haß erfüllt 
Mühsam ist es, geheimnisvoll, tief, verborgen dem groben Sinn; 
licht mag’s schauen,* wem irdisches Trachten den Sinn mit Nach 

[umhüllt. 

Ms der Erhabene also dachte, neigte sich sein Herz dazu, in 
^ zu verharren und die Lehre nicht zu predigen. Da erkannte 
^ Weltenvater) Brahman Sahampati mit seinen Gedanken die 
blaken des Heiligen und sprach also zu sich selbst: 



252 


Buddha und Mahävira 


Untergehen wahrlich wird die Welt, zugrunde gehen wahrlich 
wird die Welt, wenn sich das Herz des Vollendeten, des 
heiligen höchsten Buddha dazu neigt, in Ruhe zu verharren 
und die Lehre nicht zu predigen. 

Da verließ Brahman Sahampati den Brahmanhimmel so schnell 
wie ein starker Mann seinen gekrümmten Arm ausstreckt oder 
seinen ausgestreckten Arm krümmt, und er erschien vor dem Er¬ 
habenen. Da entblößte Brahman Sahampati (zum Zeichen der Ehr¬ 
furcht) seine eine Schulter von dem Obergewand, senkte dih rechte 
Kniescheibe zur Erde, erhob seine gefalteten Hände zum Erhabenen 
und sprach zudem Erhabenen also: 

Möge, Herr, der Erhabene die Lehre predigen, möge der 
Vollendete die Lehre predigen. Es gibt Wesen, die sind rein 
von dem Staube des Irdischen, aber* wenn sie die Predigt 
der Lehre nicht hören, gehen sie zugrunde; diese werden 
Erkenner der Lehre sein. 

Also redete Brahman Sahampati; als er so gesprochen hatte, redete 
er weiter also: 

Im Magadha-Lande erhob sich vordem 
unreines Wesen, sündiger Menschen Lehre. 

Eröffne du, Weiser, das Tor der Ewigkeit, 
laß hören, Sündloser, was du erkannt hast. 

Wer droben steht hoch auf des Berges Felsenbaupt, 
deß Auge schaut weit Ober alles Volk hin. 

So steig’ auch du, Weiser, empor, -wo droben 
weit übers Land ragen der Wahrheit Zinnen, 
und schau hinab. Leidloser, auf die Menschheit, 
die leidende, welche Geburt und Alter quält. 

Wohlauf, wohlauf, streitbarer Held, an Siegen reich, 
zieh durch die Welt, sündloser Wegeskundiger. 

Erhebe deine Stimme, Herr; viele werden dein Wort verstehn 

(Buddha stellt der Aufforderung Brahmans die Zweifel und Sorget 
entgegen, die ihm ein Verkündigen der Wahrheit als fruchtlose! 
Unterfangen erscheinen lassen. Doch Brahman wiederholt sein« 
Bitte noch zweimal; endlich schenkt ihr Buddha Gehör:) 

Gleichwie in einem Lotusteich die einen Wasserrosen, blaue La 
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tusblumen, weiße Lotusblumen, itn Wasser geboren, im Wasser 
emporgewachsen, aus dem Wasser nicht hervorragen und in der 
Tiefe blühen — andere Wasserrosen, blaue Lotusblumen, weiße 
Lotusblumen, im Wasser geboren, im Wasser emporgewachsen, 
bis an den Wasserspiegel reichen — andere Wasserrosen, blaue 
Lotusblumen, weiße Lotusblumen, im Wasser geboren, im Wasser 
emporgewachsen, aus dem Wasser emporragen und das Wasser ihre 
BlQte nicht befeuchtet: also auch, wie der Erhaben» mit dem Blick 
des Buddha über die Welt hinschaute, erblickte er Wesen, deren 
Seelen rein waren und deren Seelen nicht rein waren vom Staube 
des Irdischen, von scharfen Sinnen und von stumpfen Sinnen, von 
edlem Wesen und von unedlem Wesen, gute Hörer und schlechte 
Hörer, manche, die in Furcht lebten vor dem Jenseits und vor 
Sünden. Als er dies sah, sprach er zu Brahman Sahampati diesen 
Spruch: 

Geöffhet sei allen das Tor der Ewigkeit; 
wer Ohren hat, höre das Wort und glaube. 

Vergebliche Mühe zu meiden hab’ ich 

das edle Wort noch nicht der Welt verkündet. 

Da sah Brahman Sahampati: der Erhabene bat meine Bitte ge¬ 
währt; er wird die Lehre predigen. Da neigtej,er sich vor dem 
Erhabenen, ^umschritt ihn ehrfurchtsvoll und verschwand. 

Man sieht, wie die erste unserer buddhistischen Versucher- 
gescbichten, die gewiß unter allen buddhistischen die älteste ist, 
und die Weltenvatergeschichte ineinandergreifen. Die psychische 
Voraussetzung jener Versuchergeschichte ist in der Weltenvater- 
geschicbte als Tatsache hingestellt: daß nämlich Buddha, nachdem 
er der erlösenden Erkenntnis inne geworden war, sich noch nicht 
ohne,Weiteres zur Verkß-ndung dieser Erkenntnis entschließen 
konnte. Er hatte Zwe'ifel, und eben auf der Linie dieser Zweifel 
bewegt sich Mära’s Versuchung innerhalb jener ersten Versucber- 
geschichte, so daß es wirklich scheint, als ob diese Versuchung 
in letzter Linie ein Bild«, sei, unter dem Buddha irgendwann von 
jenen ^Zweifeln gesprochen habe. Eine Beziehung zwischen den 
Versuchergeschichten und der Weltenvatergeschichte wird auch 
hergestellt dadurch, daß des Weltenvaters erste Anrede an Buddha 
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(gewiß die einzig originale, denn die zweite ist deutlich eine poe¬ 
tische Neufassung) im Wesentlichen wiederkehrt in der Einleitung 
der Versuchergeschichte, wie sie in Mahi-vagga 111 erzählt wird. 
— Merkwürdig übrigens, daß zeitlich der Versuchung B u d dha’ s, 
wie unsere erste Versucbergeschichte sie darstellt, die Versuchung 
Christi genau entspricht: auch Christum wollte, ehe er zur 
Verwirklichung seines Erlöserberufes schritt, der Versucher .zurück¬ 
halten. Aber freilich wie verschieden dabei die Worte des Ver¬ 
suchers! Diese erinnern vielmehr an das, was Zarathustra vom bösen 
Geiste,zu hören bekam in jener iranischen Versuchergeschichte, 
die uns andrerseits kaum auf ein innerliches Erlebnis, das ihr zu¬ 
grunde läge, hinzudeuten schien. 

So zeigen die Versuchungen Zarathustra’s, Buddha’s und Christi 
untereinander zwar ein paar Berührungen, aber nur solche, die bei 
der Fülle der Verschiedenheiten zu belanglos sind, als daß die 
früheren Versuchungen in den spätem sich erneuert, die Bericht- 
über die früheren in den Berichten über die späteren sich fortge¬ 
erbt haben könnten. Überdies sahen wir, daß der Versucher Buddha’s, 
Mira, eine Konzeption ist, die ganz im indischen Altertum wurzelt 
also niemals dem iranischen Versucher nachgebildet sein könnte. 
Auch fehlen in allen Berichten Ausdrücke wie ,Versucher‘ und 
, Versuchung*. 

Unsere religionsgeschichtliche Parallele bat also so wenig wie 
die vorher erörterte uns auf die Annahme gewisser verborgener 
Kulturzusammenhänge geführt. Der menschliche Geist allein 
ist das geheime Bindeglied zwischen den indischen, iranischen und 
palästinischen Gedankenschöpfungen, die wir untereinander ver¬ 
glichen haben. Dieser Geist ändert sich zwar langsam im Wechsel 
der Zeiten und Zonen, aber er bleibt sich ähnlich genug, um re¬ 
ligiöse Führer ganz unabhängig von einander ähnliche Gleichnisse 
erfinden und ähnliche Versuchungen erleben zu lassen. 
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Die Tiefschlafspekulation der alten 
Upanisaden > 

Von Dr. Betty Heimann 

Einleitung 

Der eine Begriff der Atman-Brahman-Gleicbung, um die sich 
die Lehre der Upanisaden dreht, nämlich der Begriff des Brahman, 
liegt schon abgeschlossen vor der Zeit, in die uns die alten Upa¬ 
nisaden führen. Um den Atman-Begriff hingegen wird noch deut¬ 
lich in den alten Upanisaden gerungen, wie uns die vielen Dispu¬ 
tationen zeigen, in denen über dem eben noch als Atman = Wesent¬ 
lichem im Menschen, Erkannten wieder etwas Neues, Feineres als das 
jetzt Wesentliche = als Atman aufgestellt wird. Und weil hier noch 
gesucht wird nach dem Atman, und ein endgültiger Atman-Begriff 
noch nicht gesichert feststeht, wird die jeweilig vorangehende For¬ 
mulierung des Atman-Begriffes mit Argumenten bekämpft, die je¬ 
weilig neue mit Argumenten begründet. Und zwar sind diese Ar¬ 
gumente nicht mehr, wie es in den Spekulationen der vorange¬ 
gangenen Periode der Brlhmanas üblich war, rein mythologisch 
oder etymologisch, sondern sie tragen entsprechend dem psycholo¬ 
gischen Charakter des zu bestimmenden Atman-Begriffes ausge¬ 
sprochen psychologisches Gepräge. Schritt für Schritt entsprechend 
dem Fortschreiten der psychologischen Beobachtung schreitet auch, 
immer mehr sich verfeinernd und vertiefend, der Atman-Begriff in 
seiner Entwickelung fort. Deutlich lassen sich noch in den alten 
Upanisaden diese einzelnen Stufen in der Entwicklung des Atman- 
Begriffes aufweisen*). Zuerst wird als Atman = als das Wesentlichem 
im Menschen — daO der Leib den MenscSSlT ausmache, klingt in*^ 
den Upanisaden nur noch vereinzelt durch*) — deutlich und aus¬ 
führlich der prüno, der Lebenshaucb, begründet, weil er als das den 
ganzen Menschen durchdringende, belebende und bewegende Ele¬ 
ment erkannt ist, von dem der Leib und die Sinnesorgane ab- 

*) Ober die Berechtigung, diese Stufen der Entwicklung des Atman-Begriffes 
anzunehmen und über ihre Bedeutung für die Entwicklung des Gottesbe¬ 
griffes der Upanisaden habe ich in einer demnächst erscheinenden Arbeit 
ausführlicher gehandelt. 

*) z. B. ChSnd. Up. 8, 8, 1 fg. 
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hängig sind in ihrem Leben, Fortbestehen und ihrer Tätigkeit. Ober 
diese Stufe hinausgehend wird dann als das Wesentliche dasjenige 
aufgestellt, durch das alle Tätigkeiten der Sinnesorgane dem Men¬ 
schen bewußt werden: die prajnä, das Bewußtsein. Dieser „Ätman“ 
wiederum erleidet dann bald wieder eine Umgestaltung in dem 
Sinne, daß er bald nicht mehr nur als vorwiegend passives Medium 
die ihm zuströmenden Sinneswahrnehmungen zum Bewußtwerden 
bringt, sondern er wird selbst aktiv der eigentliche „Seher des 
Sehens“ „Hörer des Hörens“, also das eigentliche Subjekt der 
Wahrnehmungen. Und über diesem Atman als Subjekt der Wahr¬ 
nehmungen wird schließlich in immer weitergehender Ver¬ 
feinerung und Loslösung nicht nur vom groben Leib und dem fein¬ 
materiellen präna, sondern auch von jeder direkten und indirekten 
Berührung mit den Sinnesorganen ein reingeistiges Erkenntnis¬ 
vermögen als Atman aufgestellt, das allmählich die Einwirkung auf 
den Körper, später auch auf die an den Körper gebundenen Sin¬ 
nesorgane ganz verliert und so für die körperlichen Lebensfunktio¬ 
nen allmählich ganz überflüssig wird.^) 

Diese rein intellektualistische Linie der Entwicklung des Atman- 
BegrifFes — die anderen Seiten des Psychischen spielen darin gar 
keine Rolle — würde nun religiös unfruchtbar ins Übergeistige oder 
gar in ein Nichts sich verflüchtigend verlaufen, wenn nicht jeder 
dieser einzelnen Entwicklungsstufen des Atman-BegrifFes, die aus 
der Beobachtung des Menschen im Zustande der Tätigkeit, im 
Wachen, gewonnen ist, parallel-laufend und sie stützend eine zweite, 
am schlafenden Menschen gewonnene Theorie liefe, die zwar ebenso 
rational psychologisch ist, doch aber religiös fruchtbare Anknüpfungs¬ 
punkte bietet. 

§ 1. Die Tiefschlafspekulation stellt einen neuen 
Unsterblichkeits-Begriff auf 

Immer wieder taucht in den Upanisaden, und zwar schon in den 
ältesten, der Brhadäranyaka und Chändogya, das Bild vom Tief¬ 
schlaf auf, aber nicht etwa nur als vorübergehendes Gleichnis, 


cf. Kä. Up. 3, 3 fg., wo der menschliche Organismus mit einem Ge¬ 
spann verglichen wird: Der Wagen ist der Leib; Rosse, Zügel und Lenker 
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sondern in einer Häufigkeit und Ausführlichkeit und in so wich¬ 
tigen Zusammenhängen, daß es den Charakter einer für sich be¬ 
stehenden Theorie gewinnt, einer Theorie, die wie alle Spekulationen 
über den Atman-Begriff zunächst rein rational und psychologisch ist. 

Die Unsterblichkeitsvorstellung, wie eine frühe Zeit sie sich 
gebildet hatte — der Mensch ging in den svarga ein unter Fort¬ 
bestehen seiner ganzen Persönlichkeit, all seiner seelischen Funktio¬ 
nen, selbst seines, wenn auch verfeinerten Leibes, kurz in einer 
vom Erdenleben kaum abweichenden Form^) — diese Unsterblichkeits- 
Vorstellung mußte verloren gehen, sobald man psychologisch zu 
beobachten begann. Denn man konnte sehen, daß im Tode der Leib 
^nzlich zerfällt, ja daß er sogar schon während des Lebens oft 
verstümmelt und hinfällig sein kann und in seinen Lebensfunktio¬ 
nen gehemmt, er also und seine Funktionen sicherlich nicht ewig 
unversehrt - unsterblich fortbestehen, dementsprechend die Fort¬ 
existenz des Menschen in dieser seiner dem Leben ähnlichen leib¬ 
lichen Form unmöglich ist. Wollte man nun das Postulat der Un¬ 
sterblichkeit nicht fallen lassen — und dieses ist zu tief in dem 
Menschen verankert, als daß es aufgegeben wird — mußte man 
etwas anderes als das Unsterbliche im Menschen auffinden. Eben 
dieselbe Methode der psychologischen Beobachtung, die das früher 
als unsterblich Geltende gestürzt hatte, unternahm es danim, ein 
neues, in Wahrheit Unsterbliches aufzufinden. Man hatte erkannt, 
daß nicht der ganze Mensch in seiner Gesamtpersönlichkeit mit¬ 
samt seinem Leibe unsterblich sein kann, jetzt sucht man wenig¬ 
stens für einen Teil im Menschen, eben für sein Wesentlichstes, 
die Unsterblichkeit nachzuweisen. — Die psychologische Beobach¬ 
tung ging, da die Erfahrungen des Zustandes nach dem Tode sich 
der Beobachtung entzogen, von dem Tode analogen, schon inner¬ 
halb der Lebenszeit zu beobachtenden Zustände des Tiefschlafes^) 

des Wagens sind die Indriyas, Manas und Buddhi. Herr des WageM und 
Wagenfohrer, — jedoch ohne jegliche Funktion beim Fahrenist der Atman. 
Der Organismus des Leibes würde ebensogut funktionieren, wenn der Atman, 
der zuschauende Wagenfahrer, fehlte. Der Atman ist für die Funktionen des 
Organismus überflüssig und könnte also konsequenterweise eliminiert werden. 

‘) cf. Olden b erg. Die Religion des Veda*) p. 523 fg. bes. p. 530 (Berlin- 
Stuttgart 1917.) 

*) Immer wieder begegnet uns in den alten Upanisaden die Parallelsetzung 
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und der Ohnmacht aus. Auch in diesen beiden Zuständen scheint 
das Leben entfloheni der Körper jedenfalls liegt hilflos und un¬ 
fähig da; die Tätigkeit der Organe scheint erloschen; aber doch 
wird der regungslose Körper und die scheinbar erloschenen 
Organe wieder beim Erwachen zum Leben und zur Tätigkeit 
gebracht. Es muß also, so folgert man, im Menschen ein 
Faktor sein, der den regungslosen Körper wieder beleben kann 
und der fortbestanden hat während des (scheinbaren) Totseins 
des Körpers und der Organe. Als dieser im Tiefschlaf fort¬ 
bestehende Faktor zeigte sich sichtbar der einfachsten Beob¬ 
achtung der praiuiy der Lebenshauch; denn selbst am schlafenden 
und bewußtlosen Menschen kann man den Lebenshauch als vor¬ 
handen durch die Atemzüge augenscheinlich feststellen. Dieser 
prana nun, der sich im Wachen als das Wesentliche = der Atman 
im Menschen erwiesen hatte, weil von ihm der Leib und die Or¬ 
gane in ihrem Leben, Fortbestehen und Tätigkeit abhängig sind, 
erweist sich nun auch im Schlafe als das Wesentliche und der 
dem Leib und den anderen Organen Übergeordnete, weil er tätig 
fortbesteht ohne eine Erschlaffung in seiner Funktion zu zeigen, 
wie es Leib und Organe tun. — Er ist also das gesuchte Un¬ 
sterbliche, weil an ihm nicht Hinfälligkeit und nicht eine Unter¬ 
brechung seiner Funktionen beobachtet werden kann. So ge¬ 
winnt der Begriff der Unsterblichkeit, aus der physiologisch- 
psychologischen Beobachtung des Tiefschlafes gewonnen, eine ganz 
eigentümliche psychologische Färbung: unsterblich = ewig ist das¬ 
jenige, was unermüdbar, unversehrt seine Funktion ausübt; was 
der Ermüdung nicht unterworfen ist, ist auch dem Tode^) nicht 
unterworfen, also unsterblich. So heißt es Br. Up. 1, 5, 21 vom 
unsterblichen prana: Diese [Organe] übermannte als Müdigkeit der 
Tod, diese packte er, und nachdem er sie gepackt, hielt sie der 
Tod umfangen. Darum eben ermüdet die Rede, ermüdet das Auge, 
ermüdet das Ohr [im Schlafe nämlich]. Nur ihn packte er nicht, 
der da der prana in der Mitte ist .... der, mag er hinstreichen 
oder nicht hinstreichen, nicht wankt und auch nicht Schaden leidet.^^ 
Und ebenso unsterblich wie im Schlafe — so schließt man auf 

des Todes mit dem Tiefschlaf z. B. Br. Up. 4,4, 1 fg., Kau§. Up. 3^3; und 
Chänd. Up. 8,6, 3 fg. 

Anmerkung 2 p. 5. 
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Grund der naheliegenden Analogie—ist der präruz auch im Tode: 
cf. Chand. Up. 6, 113: Dieser Leib freilich stirbt.... nicht aber 
stirbt das Leben (=:prana.) 

Bei den weiteren* oben erwähnten Stufen der Entwicklung des 
Ätman-BegriCFes nun, wö man den Atman auffaßte als Bewußtsein, 
Subjekt der Wahrnehmungen und rein geistiges Erkenntnisvermögen 
ließ sich naturgemäß nicht mehr, wie es auf der pmna-Stufe der 
Fall gewesen war, dieser im Tiefschlaf fortbestehende Atman durch 
Augenschein beobachten. Aber man folgerte aus der Tatsache, daß 
iffl Tiefschlafe alle Sinnesorgane und alle Vorstellungen von der 
Außenwelt untergegangen sind und sofort im Augenblick des Er¬ 
wachens wieder da sind, daß ein Faktor da sein muß, aus dem sie 
wieder hervorgehen, und dieser im Tiefschlaf erhalten bleibende 
Faktor ist eben der Atman, von dem auch schon im Wachstadium 
die Sinnesorgane und ihre Wahrnehmungen abhängig sind. So wird 
der Atman schlechthin das Unsterbliche, weil er im Tiefschlaf un¬ 
vergänglich ist, wie man es am Prana-Atman im Tiefschlaf beob¬ 
achtet hatte, cf. Chand. Up. 8, 1, 5: Dieser am Menschen (sc. der 
Atman) altert mit dem Alter nicht, nicht wird er durch seine Er¬ 
mordung getötet.“ 

So liefert die Tiefschlaf-Spekulation der alten Upanisaden ein¬ 
mal einen neuen Weg zur Auffindung des Unsterblichen, dann 
aber auch auf Grund ihrer psychologischen Methode einen neuen Be¬ 
griff des Unsterblichen: 1. Nichts ist ewig, was ermfidbar und in 
seinen Zuständen wechselnd ist; 2. nicht mehr der gesamte Mensch 
mitsamt seinem Leibe, sondern nur das unermüdbar im Leibe 
Wirkende ist das Unsterbliche am Menschen und 3. ist das Un¬ 
sterbliche, weil das in seinen Funktionen Unermüdliche, gleichsam 
ein Perpetuum mobile; es ist endlos in seiner Bewegung = Un¬ 
sterblichkeit, so wird seine Bewegung = Unsterblichkeit auch 
anfangslos sein. Aus dieser Konsequenz des neuen Unsterblich¬ 
keitsbegriffes erklärt sich die jetzt auftauchende den Svarga-Vor- 
stellungen noch fremde Theorie von der anfangslosen neben der 
schon bekannten endlosen Ewigkeit (cf. z. B. Kä. Up. 2,18: „nicht 
wird geboren und nicht stirbt der Seher“ = Atman.) 
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$ 2. Im Tiefschlafe wird der Ätman frei von Vor¬ 
stellungen und Außenwelt 

Unsterblich ist der Ätman aber nur, insofern er rein ist, d. h. 
frei von allem, was nicht zu seinem Wesen gehört. Im Wachen 
aber geht der Atman Verbindungen ein mit ihm fremden Elemen¬ 
ten, nämlich mit Leib und Sinnesorganen und den ihm durch 
die Tätigkeit der^Sinnesorgane zugetragenen Dingen; erst im Zu¬ 
stande des Tiefschlafes löst sich diese Verbindung, tritt dement¬ 
sprechend erst der Ätman hervor «in eigener Gestalt* (Chänd. Up. 
8,12, 3). 

Ursprünglich wird in den Upanisaden dem Zustand des Wachens 
nur ein einziger Zustand, nämlich der des Schlafes schlechthin, 
gegenüber gestellt.*) Bei fortschreitender psychologischer Beob¬ 
achtung erweist sich aber die Differenzierung des Schlafes in 
Traumschlaf und Tiefschlaf als notwendig. Der traumlose Schlaf, 
der Tiefschlaf allein, bildet den fundamentalen Gegensatz zum Zu¬ 
stand des Wachens. Der Traumschlaf ist nur ein Zwischen¬ 
stadium; in ihm zeigt sich noch die Struktur des Wachens neben 
der des Tiefschlafes. Dementsprechend ist von eigentlicher Bedeu¬ 
tung für die Spekulation der Upanisaden nicht der Zwischenzustand, 
sondern nur der Zustand des Tiefschlafes und der ihm parallele 
Zustand der Ohnmacht, der öfters neben ihm erwähnt wird. 

Welcher Vorgang spielt sich nun im Gebiet des Seelischen ab, 
wenn der Zustand des Wachens übergeht in den des Tiefschlafes? — 
Die Antwort lautet auf allen Stufen der Entwickelung des Ätman- 
Begriffes gleich, mag man nun den Atman auffassen als prämi, 
Bewußtsein, Subjekt der Wahrnehmungen oder als reingeistiges Er¬ 
kenntnisvermögen. Die psychologische Erfahrung zeigt, daß im Tief¬ 
schlafe alle Vorstellungen der Sinnesorgane iiufhören — oder an¬ 
schaulich in der Sprache der Upanisaden ausgedrückt — verschwin¬ 
den. Da sie aber beim Erwachen wieder da sind, so sind sie eben 
nach der anschaulichen Vorstellung der Upanisaden mitsamt den 
Sinnesorganen in den beim Tiefschlafe allein übrigbleibenden Faktor 
während des Tiefschlafes eingegangen und ruhen unwirksam in ihm, 
bis sie beim Erwachen wieder aus ihm hervorgehen, d. h. die Sinnes¬ 
organe wieder tätig werden und die Vielheit der Vorstellungen sich 


>) z. B. Br. Up. 2, 1,16; Kaus. Up. 4, 19; Chänd. Up. 4,3,3; 6,8,1; 6,8, 2 
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wieder einstellt. — So sprechen die Upanisaden auf der präna- 
Stufe des Ätman-Begriffes davon, daß beim Tiefschlaf die Organe 
(mitsamt ihren Vorstellungen) in den präna eingehen. cf Chänd. 
Up. 4, 3, 3: «Wenn einer schläft, dann geht in den präiM ein die 
Rede, in den prÜM das Auge, in den präna das Ohr, in den präm 
das manas.'^ Und analog gehen beim Erwachen mit dem Einsetzen 
ihrer Tätigkeit die Organe wieder aus eben diesem präna hervor: 
cf. Kaus. Up. 2, 12—13: „Also geben [wenn man nicht redet, schaut, 
hört, denkt] alle diese Gottheiten [die Organe] ein in den präna, 
ersterben im präna; aber sie gehen darum nicht verloren, sondern 
ans ihm erheben sie sich wieder." 

Auf der Übergangsstufe des Ätman-Begriffes, wo man den präna 
als Ätman noch nicht ganz fallen läßt, neben ihm aber schon als 
neue Größe das Bewußtsein, die prafnä, entdeckt und vorläufig 
präna mit prajnä identifiziert und beide als den Atman setzt, 
wird dementsprechend von dem Ersterben der Organe und ihrer 
Vorstellungen oder von dem Einswerden der Organe und ihrer 
Vorstellungen in dem präna-prajnä gesprochen, cf Kaus. Up. 3,3 
(und 4,19): „Wenn ein Mensch so eingescblafen ist, daß er kein 
Traumbild schaut, dann ist er eben in diesem präna (sc. präna-pra^nä) 
zur Einheit geworden; dann geht in ihn die Rede mit allen Namen 
ein, das Auge mit allen Gestalten ein, das Ohr mit allen Tönen 
ein, das manas mit allen Gedanken ein. Und wenn einer er¬ 
wacht, dann geschieht es, gleichwie aus einem flammenden Feuer 
nach allen Seiten die Funken auseinanderstieben, daß also aus die¬ 
sem Atman alle Organe, je nach ihrem Standort, heraustreten, aus 
den Organen die Götter [die den einzelnen Organen zugeordnet 

sind] aus den Göttern die Welten.was aber der präna ist, das 

ist die prajnä und was die prajnä ist, das ist der präna.*‘ 

Ziehen wir zunächst aus diesen wenigen angeführten Zitaten 
heraus, was sie an Grundlehren der Tiefschlaf-Spekulation ent¬ 
halten, so ergibt sich: 

1. Im Tiefschlafe bleibt, obgleich alle Tätigkeiten der Organe auf¬ 
hören, trotzdem ein Faktor bestehen — nämlich der Ätman. (präna 
resp. präM-prajm). 

2. Mit den Organen verschwinden im Tiefschlafe alle Vorstel¬ 
lungen und so die ganze Außenwelt. 

3. Der allein im Tiefschlaf ubrigbleibende 7tman, frei von allen 
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„ersterbenden” niederen Seelenvermögen und deren Vorstellungen, 
steht einfach d. h. rein von allem Vielheitlichen da. 

4. Der Ätman, der allein übrigbleibende im Tiefschlaf, hört in 
seiner Tätigkeit nicht auf (flammendes Feuer I cf. Kaus. Up. 3,3) 
ist unermüdlich „unsterblich” gegenüber den „sterblichen” Organen ' 
(cf. Br. Up. 1, 5, 21) und der vergänglichen Welt.*) 

5. Der an sich einfache Atman geht beim Erwachen wieder die 
Verbindung ein mit den niederen Seelenvermögen und der Außen¬ 
welt. Sie gehört aber nicht zu seinem eigentlichen Wesen, wie es 
im Tiefschlaf zutage tritt. 

Analog der präna- resp. präna-praßä-Stute des Ätman-Begriffes 
werden auch auf den späteren Stufen immer wieder ähnliche Bilder 
gesucht für den Vorgang, daß im Tiefschlaf der Atman allein übrig 
bleibt, die Organe gleichsam ersterben und ihre Vorstellungen auf¬ 
hören, d. h. der Atman im Tiefschlaf nicht mehr von Organen und 
Vorstellungen beeinflußt wird. 

So heißt es vom Atman als Subjekt der Wahrnehmungen, = vom 
rißanamayah purusah, Br. Up. 2, 1, 17.... „Wenn einer so einge¬ 
schlafen ist, dann hat jener vijnänamayah pnrasah durch seine 
Erkenntnis die Erkenntnis jener Organe an sich genommen und 
liegt im äkäsa, welcher inwendig im Herzen ist; wenn er jene ge¬ 
fangen nimmt, dann heißt es von dem Menschen, er schläft; dann 
ist gefangen der Geruch, gefangen die Rede, gefangen das Auge, 
gefangen das Ohr, gefangen das manas.” 

Also auch auf dieser Stufe des Atman-Begriffes ist für den Zu¬ 
stand des Tiefschlafes das Freisein des Ätman von Vorstellungen 
und Außenwelt hergestellt. Die Organe erkennen nicht mehr, son¬ 
dern es bleibt nur die objektlose Erkenntnis^) des vijnänamayah 
pamsah bestehen. In Konsequenz des Bestrebens, den Atman ein¬ 
fach und von allem ihm Wesensfremden frei zu machen, geht man 
jetzt so weit, daß man nun selbst den Schnitt zwischen dem präna 
und dem über ihm als Ätman erkannten Faktor, den man auf der 
vorangehenden Übergangsstufe noch nicht scharf zu ziehen wagte, 
jetzt in voller Bewußtheit vollzieht: auch der präna wird nun 
als die Einheit und Reinheit des Ätman störend von dem jetzt als 
Atman Erkannten abgetrennt, sodaß im Tiefscblafe, dem Zustand 

‘) cf. Br. Up. 4, 3, 7: „Diese Welt, die Gestalten des Todes.” 

*) Zur näheren Erklärung dieses Begriffes siehe p. 11 Anm. 2. 
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des Fürsichseins des Ätman, der vißanamayah punsah getrennt 
von allen Organen und auch vom präiui rein dasteht, cf. Br. Up. 
4, 3, 11: „abwerfend was des Leibes ist im Schlafe, schaut schlaf¬ 
los er die schlafenden Organe. Das niedere Nest läßt er vom präm 
hüten.^^ Ebenso heißt es Chänd. Up. 8, 12, 3 vom Atman, daß „er 
im Tiefschlaf hervortritt in eigener Gestalt und nicht zurückdenkt 
an dieses Anhängsel von Leib, an welches der prana angespannt 
ist wie ein Zugtier an den Karren.*^ 

Daß aber der Atman selbst nicht während des Tiefschlafes un- 
tätig-schlafend ruht, sondern auch dann unermüdbar in seiner Funktion 
— jetzt eben, wo er als Subjekt der Wahrnehmung gefaßt wird, 
das Erkennen, ebenso wie er als Lebenshauch das Hauchen fort¬ 
gesetzt hatte, ausübt, wird immer wieder betont, cf. z.Br. Up. 4,3,3 fg.: 
»Wenn er dann [im Tiefschlafe] nicht sieht [hört, riecht usw.] so 
ist er doch sehend, obschon er nicht sieht [hört riecht usw.] denn 
für den Sehenden ist keine Unterbrechung des Sehens, weil er 
unvergänglich ist; aber es ist kein Zweiter außer ihm da, kein 
anderes von ihm Verschiedenes, das er sehen könnte."^ 

Die Fortsetzung der beiden Stellen spricht davon, daß der Atman im 
Tiefschlafe aus dem Leibe heraustritt und außerhalb des Leibes umher¬ 
schweift; andere Stellen, z. B. Br. Up. 2,1,17 dagegen lokalisieren ihn aus¬ 
drücklich auch während des Tiefschlafes an einen bestimmten Ort inner¬ 
halb des Leibes (den Raum im Herzen oder das Ademgeflecht, welches das 
Herz umgibt). Die Unstimmigkeit in dieser Frage zu lösen liegt nicht im 
Interesse der vorliegenden Untersuchung. ^ 

*) Diese objektlose Erkenntnis des Erkenntnis-Atman im Tiefschlafe wird 
{n den späteren Upani§aden ausführlicher behandelt und in Gegensatz 
gestellt zur objekthaften Erkenntnis während des Wachstadiums, cf. Maitr. 
Up. 6, 7; »Denn wo eine zweihdtartige Erkenntnis, da hört, sieht, riecht 
und schmeckt, berührt alles der Atman und erkennt es, wo aber eine un- 
zweiheitliche Erkenntnis ist, frei von Wirkung und Ursache und Werk, wort¬ 
los, vergleichlos, beschreibungslos, was ist das? Es ist unaussprechlich.^ 
Maitr. Up. 6,35 wird noch einmal diese aus der Tiefschlaf-Theorie ableitbare 
Unterscheidung der 2 Arten der Erkenntnis aufgenommen, wenn der Atman 
einerseits als dvcUtavit = das Zweite, d. h. die Objekte erkennend und 
andererseits als savit = einswissend bezeichnet wird. — Es ist bemerkens¬ 
wert, daß diese »objektlose mit Worten unbeschreibliche Erkenntnis^^, die 
aus dem Zusammenhang herausgerissen nichts weiter als ein spontanes 
mystisch - ekstatisches Erlebnis zu sein scheint, sich auch aus rationalen 
logischen und pschologischen Analogien herausentwickeln läßt: wie man den 
prina, das Leben als Atman unermüdbar lebend im (scheinbar) leblosen 
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In diesem Sinne heißt es dann auch vom Atman als Subjekt der 
Wahraehmungen im Tiefschlaf: ,er stehet da als Schauender allein 
und ohne ein Zweites.“*) (Br. Up. 4, 3, 32). 

Für die nächste Stufe des Atman-BegrifFes, wo das Rein>geistige 
im Menschen als Atman aufgefaOt, wird, verfügen wir naturgemäß 
nicht über so häufige Ausführungen, daß der Atman im Tiefechlafe 
zum Freisein von Vorstellungen und Außenwelt und so zur Rein¬ 
heit gelangt. Abgesehen davon, daß diese Theorie über den Tief¬ 
schlaf schon für die früheren Stufen des Atman-Begriffes so oft 
betont war, daß man sie analog auch auf diese letzte Stufe der 
Atman-Entwicklung übertragen konnte, batte sich jetzt auch der 
Atman im Wachstadium schon mit seiner fortschreitenden Ver¬ 
geistigung und Loslüsung vom Leib und den niederen Seelenvermögen 
so sehr dem reinen Atman des Tiefschlafes genähert, daß es für 
diesen Atman nicht mehr nur für den Tiefschlaf hervorgehoben zu 
werden brauchte, daß er, wenn er wie im Tiefschlafe in eigener- 
Gestalt hervortritt, frei ist von Vorstellung und Außenwelt. 

§ 3. Im Tiefschlafe hört das Ich-Bewußtseln und 
die Individualität des Atman auf 

Im Tiefscblafe sind, wie wir ausführten, vom Atman alle Vor- 
Stellungen abgefallen; die Außenwelt existiert nicht mehr für ihn. 
Und mit den Vorstellungen und den Dingen der Außenwelt hört 
jetzt auch das durch sie bedingte Bewußtsein» eine bestimmte In¬ 
dividualität zu sein» auf. Im Tiefschlafe „wenn er sich keines Dinges 
bewußt ist*» (Br. Up. 2» 1» 19) „Da kennt einer doch nicht sich 
und weiß nicht: ich bin dieser» noch auch kennt er die anderen 
Wesen.* (Chänd. Up. 8» 11»!*). In Chänd. Up. 6» 9 und 10 wird 

Körper beobachtet hatte» so schloß man jetzt analog auf ein unermüdbares 
Erkennen auch beim Nichterkennen der Sinnesorgane. 

Vgl. die vorangehende Anmerkung. 

*) Der Text fährt fort: „In Vernichtung ist er eingegangen/^ 

Daß diese letzte Konsequenz falsch ist» wird allerdings sofort anschließend 
daran gesagt, wenn auf das verwiesen wird, was trotz Vergehens des Ichs 
und der Welt noch übrig bleibt. Daß etwas übrig bleibt zeigt ja, wie wir 
ausführten, die psychologische Erfahrung: Im Tiefschlaf schwindet wohl das 
Bewußtsein von der Welt und vom Ich» trotzdem bleibt ein gewisses Etwas 
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dieses Aufbören der Individualität im Tiefschlafe durch zwei an¬ 
schauliche Gleichnisse erhärtet: Wie die einzelnen Flüsse, wenn 
sie im Ozean sind, nicht mehr wissen: ich bin dieser Fluß, ich 
bin jener Fluß und wie im Honig die einzelnen Säfte des Honigs 
nicht mehr wissen, daß sie der Saft dieses oder jenes Baumes 
sind, so verlieren auch die Kreaturen im Tiefschlaf ihre Indivi¬ 
dualität und gewinnen sie erst beim Erwachen wieder. 

So ist also der Atman des Menschen, wenn er rein ist — und 
das ist im Tiefschlafe der Fall — ohne Ich-Bewußtsein. Diese 
Beobachtung aus dem Tiefschlaf wird wieder in gewohnter Analogie 
auch auf den Tod übertragen, cf. Br. Up. 2, 4, 12 fg. „Nach dem 
Tode ist kein Bewußtsein, denn wo eine Zweiheit gleichsam ist, da siehet 
einer den andern, da riecht einer den andern, da hört einer den andern, da 
erkennt einer den andern, wo aber einem alles zum eigenen Atman^) ge¬ 
worden ist, wie sollte er da irgendwen riechen, wie sollte er da 
irgendwen sehen, wie sollte er da irgendwen hören, wie sollte er 
da irgendwen anreden, wie sollte er da irgendwen erkennen. Durch 
welchen er dies alles erkennt, wie sollte er den erkennen? Wie 
sollte er doch den Erkenner erkennen?“ — Nach dem Tode hat 
also ebenso wie im Tiefschlaf die Außenwelt, „das Zweite“ und 
jedes Bewußtsein von einer Außenwelt, von „einem Zweiten“ und 
auch alle Individualität aufgehört, weil der reine Atman, der Er¬ 
kenner, gar kein Objekt des Erkennens, auch kein Ich-Bewußtsein, 
mehr hat. In diesem Punkte, daß nach dem Tode der Atman ohne 
Ich-Bewußtsein und Individualität ist, unterscheidet sich der See- 
lenbegrifif der Upanisaden fundamental von fast aller abendländischen 
Theologie, für die beim Tode die Seele in ihrer individuellen 
Bestimmtheit, als Seele eines bestimmten Menschen, als Ich, als 
Persönlichkeit bestehen bleibt. 

In dieser Beobachtung der alten Upanisaden, daß beim Tief¬ 
schlafe [und Tode] der reine Atman ohne Ich-Bewußtsein übrig 


übrig, aus dem beim Erwachen die Vorstellungen und so die Außenwelt und 
durch diese bedingt die Individualität wieder hervorgeben. 

Hertel; Die Weisheit der Upani§aden. München 192^p. 114, übersetzt 
an dieser Stelle — wie auch sonst — konsequent das Wort Atman mit „Ich“, 
Diese Konsequenz der Übersetzung wirkt aber irreführend, da, wie wir im 
Obigen ausführen, das, was wir landläufig unter „Ich“ verstehen, dem Atman 
dort, wo er rein zutage tritt, ja grade abgesprocben wird. 
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bleibt, kann die Grundwurzel liegen für die Forderung des Sin- 
khyam nach einem Ahamkira neben dem Atman. Der Atman, d. h. 
der Einzel-Atman ist seinem ursprünglichen Wesen nach, wie es 
sich uns im Tiefschlaf zeigt, frei von Individualität. Es muß also, 
— so folgert das Sihkhyam, — ein besonderer Faktor hinzutreten, 
der diesen farblosen unbestimmten Atman zu einer bestimmten 
Persönlichkeit, zu einem Ich macht, nämlich der Ich-Macher, der 
Ahamkira. Erst in Verbindung mit dem Ahamkira hat der Atman 
das Bewußtsein „ich bin dieser, mein ist dieses.** (Maitr. Up. 2, 3). 
Dem eigentlichen Wesen des reinen Atman aber ist dieses Ich-Be- 
wußtsein fremd. Deshalb muß, wenn die Reinheit des Atman ge¬ 
wonnen werden soll, auch noch der Ahamkira vom Atman abge¬ 
löst werden, d. h. das Ich-Bewußtsein aufhören. 

Aus der Tiefschlaf-Theorie der alten Upanisaden und ohne die 
Annahme, daß von außen her fremdes Gedankengut eingedrungen 
ist, lassen sich auch noch folgende Stellen der mittleren und jün¬ 
geren Upanisaden erklären: „Nicht wird geboren und nicht stirbt 
der Seher, stammt nicht von jemand, wird auch nicht zu jemand.** 
(Ki. Up. 2,18) oder Svet. Up. 1,6, wo der Atman nur deshalb in 
den Kreislauf des Samsira verstrickt genannt wird, „weil er sich 
gesondert wähnt und des Rades Treiber.** Der reine Atman ist 
nach Maitr. Up. 2, 7 „ichlos** (nir mama) und nir ätman = (wohl) 
ichlos in Maitr. Up. 2, 4; 6, 20 und 6, 21. Alle diese Stellen 
sprechen nur den schon aus den alten Upanisaden nachgewiesenen 
Gedanken der Tiefschlaf-Spekulation aus, daß der Atman seinem 
reinen Wesen nach ohne Persönlichkeit ist. Auch in den soge¬ 
nannten Yoga- und Asketen-Upanisaden tritt uns immer wieder die¬ 
ser aus der Tiefschlaf-Spekulation der alten Upanisaden ableitbare 
Gedanke entgegen, daß die Reinheit des Atman erst dann erreicht 
wird, wenn das Ich von ihm abgefallen ist cf. Tejobindu Up. 3: 
„Wer Zweiheit und Ichgefühl abtut** erreicht das Ziel des Yogin; 
und Paramahamsa**: „[für den Asketen gibt es] kein Ich, kein Du 
und keine Welt.** — Es liegt uns wohl auch in der Leugnung des 
Ich im buddhistischen Nirväna nur eine Konsequenz dieses aus der 
Tiefschlaf-Spekulation der alten Upanisaden ableitbaren Gedan¬ 
kens vor. 

Vielleicht läßt sich überhaupt auf Grund der Tiefschlaf-Speku¬ 
lation noch einmal das alte Problem aufrollen, wie weit die späte- 
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ren indischen Religionssysteme Yoga, Sinkhyam nnd Buddhismus 
diriekt in einigen ihrer Haupttheorien vom Gedankeninhalt des rei¬ 
nen alten Upanisadenstandpunkts abhängig sind. 

$ 4. Im Tiefschlafe ist der Atman frei von Leiden 
und deshalb ist er Wonne 

Im Tiefschlafe ist, wie es die Beobachtung gelehrt hatte, die 
Außenwelt und damit Freude und Schmerz, jegliches Gefühl des 
Mangels und alles Verlangen vom Atman abgefallen. Mit dem 
Aufhören der Zweiheit hört auch Furcht und Freude auf. (cf. Br 
Up. 1, 4, 2 fg.) Im Tiefschlafe- ist der Atman, wie es Br. Up. 4, 
3, 21 fg. heißt, „über das Verlangen erhaben, von Übel frei und 
ohne Furcht... ohne Verlangen und vom Kummer geschieden .. . 
dann ist Unberührtheit vom Guten und Unberührtheit vom Bösen, 
dann hat er überwunden alle Qualen seines Herzens.“ — Die 
Brücke, die die Welt des Wachens von der des Tiefschlafes trennt, 
„überschreitet nicht Tag und Nacht, nicht das Alter, nicht der 
Tod und nicht das Leiden; nicht gutes Werk, noch böses Werk, 
alle Sünden kehren vor ihr um, denn sündlos ist diese . .. Welt. 
Damm, fürwahr, wer diese Brücke überschritten bat als ein Blin¬ 
der, der wird sehend, als ein Verwundeter, der wird heil, als ein 
Kranker, der wird gesund. Damm fürwahr auch die Nacht, wenn 
sie über diese Brücke geht, wandelt sich in Tag, denn einmal für 
immer Licht ist diese .. . Welt.“ (Chind. Up. 8, 4, 1 fg.) — Im 
gleichen Abschnitt der Chind. Up. (Chind. Up. 8, 9, 1 fg.) wird 
dann weiter gesagt, daß der Mensch im Wachen blind, lahm, ver¬ 
stümmelt, sterblich ist; im Traum, dem Übergangsstadium zwischen 
Wachen und Tiefschlaf, „ist es doch, als wenn sie ihn bedrängten, 
als wenn er Unliebes erführe und es ist, als wenn er weinte.“ 
Im Zustande des Tiefschlafes dagegen hört all dieses Obel auf. 
„Im Tiefschlaf rühret ihn kein Übel an,“ heißt es Chind. Up. 8,6,3. 
„Im Tiefschlaf ist der Atman der furchtlose.“ (Chind. Up. 8, 3, 4 
nnd öfters.) 

So ist der Tiefschlaf der Zustand der völligen Leidlosigkeit. 

Aber ebenso wie im Tiefschlaf, obgleich alle Vorstellungen, die 
Außenwelt, das Ich-Bewußtsein negiert werden, doch etwas Posi¬ 
tives, nämlich der Atman, übrig bleibt, ebenso bleibt man jetzt 
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nicht bei der bloßen Negation von Freude und Leid, also einem 
Zustande der Indifferenz, stehen, sondern man spricht von eiper 
positiven Wonne des Atman im Tiefschlafe, die allerdings anderer, 
höherer Art ist als gewöhnliche irdische Freude und Lust. cf. Te- 
jobindu Up. 8: „Es ist Wonne, doch jenseits aller Lust.^^ 

Es ist mit dem Zustande des Tiefschlafes wie mit dem Zustande 
des Liebesgenusses, wo alles Bewußtsein von der Außenwelt und 
vom Ich schwindet, aber doch das Bewußtsein bleibt, wo alles Ver¬ 
langen, Freude und Leid aufhört und doch das Gefühl einer un¬ 
endlichen Wonne bleibt. In diesem Sinne, als parallel dem Vor¬ 
gang des Tiefschlafes, ist die oft zitierte Stelle Br. Up. 4, 3, 21 zu 
verstehen: „So wie e^ner, von einem'geliebten Weibe umschlungen 
kein Bewußtsein hat von dem, was außen oder innen ist,^) so auch 
hat [im Tiefschlaf] der purusa von dem prajnatman^ umschlungen, 
kein Bewußtsein von dem, was außen oder innen ist. Das ist die 
Wesensform desselben, in der er gestillten Verlangens, selbst sein 
Verlangen, ohne Verlangen ist und vom Kummer geschieden.^* 
Dieser Zustand des Tiefschlafes, wo jedes bestimmte Vorstellen, 
wo auch das Bewußtsein der Individualität, wo jedes bestimmte 
Verlangen, überhaupt jedes Zweite aufgehört hat, hebt alle Fesseln 
der Beschränkung, alle Endlichkeit auf. cf. Chand. Up. 7, 24, 1 fg*: 
„Wenn einer ein anderes sieht, ein anderes hört, ein anderes er- 


cf. Cbänd. Up. 8, 11, 1 „[Im Tiefschlafe] kennt einer sich selbst nicht 
und weiß nicht, ich bin dieser, noch auch kennt er die anderen Wesen.** 
Der Atman ist aber trotzdem, bei beiden Vorgängen, im Tiefschlafe, und 
noch unmittelbarer erfahrbar in dem parallel charakterisierten Zustand 
des Liebesgenusses nicht in Vernichtung eingegangen. 

*) Unter dem präßätman ist hier wohl nicht, wie es meistens geschieht, 
besonders von denen, die diese Stelle auf das mystische Eingehen der Seele 
zum Göttlichen deuten, der All-Ätman = das Brahman zu verstehen, ln der 
Fortsetzung dieser Stelle (Br. Up. 4, 3, 35) wird der präjnätman deutlich, wie 
es auch sonst in den Upanisaden gebräuchlich ist, als Einzel-Atman gefaßt. 
Auf diese Bedeutung weisen auch die jüngeren Upani§aden hin, die scheinbar 
auf dieser Br. Up.-Stelle fußend, den Einzel-Atman im Tiefschlafstadium präßä 
benennen. Es ist also hier nur analog den auch sonst üblichen Bildern vom 
Eingehen des purusa = Menschen in seinen prajnatman die Rede, ebenso 
wie man an anderen Stellen davon spricht: der Mensch = puru§a ist im prana 
zur Einheit geworden.^ Erst sekundär faßt man dieses Eingehen des Tief¬ 
schlafenden in seinen Atman als ein Werden zum All-Ätman. Darüber aus¬ 
führlicher unten p. 18 fg. 
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kennt, das ist das Beschränkte, wenn er kein anderes sieht, hört, 
erkennt, das ist die Unbescbränktheit. Die Unbescbränktheit ist 
das Unsterbliche, das Beschränkte ist sterblich . . . Die Unbe¬ 
schränktheit gründet sich auch auf ihre eigene Größe, oder wenn 
man will, nicht auf die' Größe. Denn unter Größe verstehet man 
viel Kühe und Rosse, Elephanten und Gold, Sklaven und Weiber, 
Feld und Land. Aber das meine ich nicht, denn da gründet sich 
eins immer auf das andere. Die Unbescbränktheit aber ist unten 
und oben, im Westen und im Osten, im Süden und im Norden, 
sie ist die ganze Welt.“ 

Derselbe Gedanke liegt auch vor Br. Up. 4, 3. 20 wenn es heißt: 
„[Im Tiefschlafe] ist er sich bewußt: ich allein bin dieses Weltall;“ 
und Maitr. Up. 6, 20: „Vermöge seiner Ichlosigkeit ist er als un- 
ermeßbar und grundlos zu denken.“ — Diese im Tiefscblafe durch 
den Fortfall von Vorstellungen, Außenwelt und Ich erlangte Un¬ 
beschränktheit ist erst die eigentliche Wonne, wie sie im Zustande 
des Wachens, der Zweiheit nicht erlebt werden kann: „Die Lust 
besteht in der Unbeschränktheit, in dem Beschränkten ist keine 
Lust; nur die Unbescbränktheit ist Lust. (Cbind. Up. 7, 23). Die 
Weite ist die Freude und die Freude, das ist die Weite.“ (Chind. 
Up. 4, 10, 5.) 

Dementsprechend ist im Tiefschlaf, wo alles Zweite = jede Be¬ 
schränkung aufbört, die wahre Wonne cf. Br. Up. 4, 3, 32: „Dieses 
ist sein höchstes Ziel, dieses ist sein höchstes Glück, dieses ist 
'Seine höchste Welt, dieses seine höchste Wonne ... Wenn unter 
den Menschen einer glücklich ist und reich, König über die an¬ 
dern und mit allen menschlichen Genüssen überhäuft, so ist das 
die höchste Wonne der Menschen ...“ — aber tausendfach und 
millionenfach höher ist die Wonne dessen, der, wie der Atman im 
Tiefschlafe, dasteht allein und ohne Zweiten.“ 

Auf solchen Gedankengängen beruht es, wenn in der Mind. Up. 5 
der Atman im Tiefschlaf zu den Bestimmungen „Der eins gewor¬ 
dene, durch und durch aus Erkenntnis bestehende“ auch noch 
bezeichnet wird als der aus Wonne bestehende, die Wonne ge¬ 
nießende.“') 

So ist der Ätman seinem eigentlichen Wesen nach, wie es im 

*) Erkenntnis (cit) und Wonne (änanda) sind so die Attribute des reinen 
Ätman. Nimmt man noch hinzu, daß der Ätman als das Unsterbliche das 
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Tiefschlafe rein zum Vorschein kommt, übermenschliche Wonne, 
Seligkeit. Dementsprechend ist alles, was nicht ihm, d. h. seinem 
wahren Wesen entspricht. Nicht—Wonne = Leid. Kraß bringt 
dies schon Br. Up. 3, 5, 1 zum Ausdruck: „Alles, was vom Atman 
verschieden, ist leidvoll.** Es liegt nur im konsequenten Verfolg 
dieses Gedankens, die ganze Außenwelt und das Leben als Indi¬ 
viduum, da beide, wie die Tiefschlaf-Theorie nachgewiesen, dem 
wahren Wesen des Atman fremd sind, ein Leiden zu nennen, aus 
dem nur eine Rettung möglich ist, die aus der Welt, den Vor¬ 
stellungen, den Wünschen und der Individualität — so wie es der 
Tiefschlaf von selbst tut — fort- und hinführt zum reinen Atman. 

Vielleicht liegt also auch in der Tiefschlaf-Spekulation der alten 
Upanisaden, und zwar in ihrer noch keinen Pessimismus zur 
Voraussetzung habenden Theorie von der Wonne des unbeschränk¬ 
ten reinen Atman, eine der Wurzeln für den starren — durch 
keine Wirklichkeit in seiner Absolutheit gerechtfertigten — Pessi¬ 
mismus der späteren indischen Systeme. 

• — 

§ 5. Im Tiefschlafe wird der Atman zum All-Atman 

Im Tiefschlafe ist der Atman rein geworden, d. h. frei von Vor¬ 
stellungen und Außenwelt, frei von Individualität, frei von Leideif, 
frei von allem Endlichen. Sobald nun ein Einzel - Atman [im 
Tiefschlafe] so rein geworden ist, d. h. so frei geworden ist 
von all den zufälligen, nicht zu seinem wahren Wesen gehörenden 
Bestimmtheiten des Wachstadiums, ist er gleich geworden dem 
reinen Atman aller anderen Geschöpfe, dem All-Atman. „Wie rei¬ 
nes Wasser dem reinen gleicht.** (cf. Kä. Up. 4, 15) so gleicht 
jetzt der reine Einzel-Ätman dem Ali-Ätman in seinem Wesen. 
Und zu dieser qualitativen Wesensgleichheit kommt noch die 
quantitative hinzu. Vom Einzel-Atman ist, wie wir sahen, im 
Tiefschlaf alle Beschränkung, alle Endlichkeit abgefallen: „er ist 
unten und oben, im Westen und im Osten, im Süden und im Norden; 
er ist die ganze Welt.** (Chind. Up. 7, 25, 1). Dem Einzel-Atman 
eignet also im Tiefschlafe ebenso wie dem All-Atman Unendlich¬ 


wahrhaft Seiende (sat) ist, so ergeben sich auch schon aus der Tieftchlaf* 
Spekulation die Attribute der saccidSnaiida^formel des späteren Vedanta. 
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keit. Und so ist im Tiefschlafe aller Unterschied zwischen dem 
Atman und dem All*Atman geschwunden; der Atman wird zum 
AU-Ätman, er ist All>Atman; oder wie es mit der geläufigeren 
Bezeichnung heißt, er wird zum Brahman, ist Brahman. Man 
spricht auch wohl unter genauer Beibehaltung der Tiefscblaf-Vor- 
stellung entsprechend der vorgestellten Bewegung des Eingehens 
der Seele in den Tiefschlaf von einem Eingehen des Atman zum 
Brahman. cf. Chind. Up. 6, 8, 1: „Wenn es heißt, daß der Mensch 
schlafe, dann ist er mit dem Seienden [dem Brahman] zur Ver¬ 
einigung gelangt. Zu sich selbst ist er eingegangen, darum sagt 
nun von ihm, er schläft {svapitl) denn zu sich selbst eingegangen 
(srant apita) ist er.“ 

Das Werden zu Brahman, das Brahman-Sein und auch noch das 
Eingehen zu Brahman liegt also in der Konsequenz der Tiefschlaf- 
Spekulation. Daneben wird dann freilich, indem das Brahman auf¬ 
gefaßt wird als die außerhalb des Menschen existierende Gott¬ 
heit, und die Brahmanwelt aufgefaßt wird als ein außerhalb des 
Menschen existierender Himmel, von einem Eingehen des Atman 
in diese Gottheit oder in diesen Himmel gesprochen. Hier liegt 
dann aber ein Verlassen des konsequenten spekulativen Gedanken¬ 
ganges vor und eine Akkomodation an überkommene religiöse 
Vorstellungen. 


$6. Bedeutung der Tiefschlaf-Spek'ulation für die 
Religion der Upanisaden und die späteren 
Religionsrichtungen 

Die auf rationalem Wege gewonnene und durchgefuhrte Tiefschlaf- 
Spekulation bietet günstige Anknüpfungspunkte für das religiöse Be¬ 
dürfnis. Die Tiefschlaf-Theorie hatte gelehrt, wie der Atman, wenn 
er Vorstellungen und Wünsche und Leiden und das Ich von sich ab¬ 
getan hat, rein wird und identisch mit dem All-Atman = Brahman, 
and wie er in diesem Zustande der Leerheit von allem Zu- 
MUigen, Bestimmten, Endlichen, die höchste Wonne und Seligkeit 
genießt und die wahre Unsterblichkeit erlangt. Diese Seligkeit 
and Unsterblichkeit wird jetzt, die Freuden und die Unsterblich- 
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keit des svarga ablösend, das Ziel des religiösen Strebens.^) In dem 
Werden zu Brahman, im Eingehen zu Brahman besteht jetzt die 
Erlösung. Der Weg, wie man zur Erlösung, zum Einswerden mit 
Brahman gelangt, war seit der Tiefschlaf-Spekulation vorgezeichnet, 
nämlich durch Abtun der Vorstellungen, Wünsche und des Ich 
muß man seinen Atman rein machen, damit er eins wird mit dem 
ihm wesensgleichen Brahman. Was man im Tiefschlafe sich hatte 
von selbst vollziehen sehen, nämlich das Aufhören der Vorstellungen, 
der Wünsche und des Ich, das suchte man in den an die alten 
Upanisaden anknüpfenden Religionsrichtungen künstlich hervorzu¬ 
rufen, um auf diese Weise zum Ziele der Erlösung zu gelangen. 
So bildete sich wohl der Erlösungs-Yoga, zuerst deutlich auftauchend 
in der Käthaka-Upanisad. Daß er abhängig ist von der Tiefschlaf- 
Spekulation der alten Upanisaden und daß nicht etwa umgekehrt 
eine Beeinflussung dieser Tiefschlaf-Spekulation durch Yoga-Ge- 
danken vorliegt, ist zweifellos, einmal aus dem historischen Grunde, 
daß die Tiefschlaf-Spekulation sich schon in aller Ausführlichkeit 
in den ältesten Upanisaden findet, die ersten Anfänge dieses Yoga 
aber erst in der zu den mittleren Upanisaden gehörenden Käthaka 
sichtbar werden, weiterhin aber auch aus dem inneren Grunde, 
daß der Tiefschlaf als der einfache, sich von selbst ergebende na¬ 
türliche Vorgang das Vorbild abgibt für den komplizierten künst¬ 
lich hervorgebrachten Yoga. Eine ausdrückliche Anerkenntnis die¬ 
ses Verhältnisses von Yoga und Tiefschlaf liegt in den Worten der 
Maitr. Up. 6, 25: »Wenn einer die Sinne wie im Schlafe nieder¬ 
gehalten durch reinheitlichstes Denken .... jenen .... schlummer¬ 
losen, alterslosen, todlosen, kummerlosen Lenker erschaut, dann 
wird er selbst zu jenem .... schlummerlosen, alterslosen, todlosen, 
kummerlosen Lenker.^^ 

Zweck der Yogatechnik ist es, genau wie es im Tiefschlaf von 
selbst geschieht, alle Vorstellungen, Wünsche und das Ich zum 
Schwinden zu bringen und so den Atman rein zu machen. Und 
zwar legt der Yoga im Gegensatz zur ursprünglichen Tiefschlaf- 
Spekulation, in der naturgemäß das Schwinden der Vorstellungen, 
wie Hören, Sehen usw. als das der psychologischen Beobachtung 
am meisten Auffallende im Vordergrund stand, das Hauptgewicht 

Aus der Tiefscblaf-Theorie kann nun auch der bedeutsame Gedanke 
erwachsen, daß eine Erlösung schon zu Lebzeiten möglich sei. 




Von Dr. Betty Heimann 


273 


auf das Schwinden der Wünsche, des Begehrens, der Leidenschaften. 
In der Ka. Up. 3, 3 fg. bekommen dementsprechend die Indriyas, 
die bis dahin schlechthin Organe der Wahrnehmungen «die Sinne* 
gewesen waren, unter dem Einflüsse des Yoga den Beigeschmack 
des Sinnlichen: die Sinne hemmen heißt jetzt: seine Leidenschaften 
hemmen. So bekommt unter dem Einflüsse des Yoga die erkenntnis¬ 
theoretische Spekulation der alten Upanisaden eine ethische Färbung, 
die auch im Asketentum, im Sähkhyam und im Buddhismus ge¬ 
blieben ist*). 

Was der Yogin durch die dem Tiefschlaf ähnliche Versenkung 
erstrebt, sucht der Asket nicht in einzelnen Stunden der Versenkung, 
sondern in einem ständig sein ganzes Leben andauernden Zustande 
der Uninteressiertheit an Außenwelt, Leid und Freude —, von 
denen der Tiefschlaf frei macht —, zu erreichen. In diesem an¬ 
dauernden Zustande sind natürlich nicht wie im Tiefschlaf die Sin- 
neswahmehmungen ganz ausgeschaltet, wohl aber auf ein Minimum 
in ihrer Tätigkeit herabgemindert und von jeder Beimischung von 
Leid und Freude reingehalten cf. Paramahamsa-Up. 4: „Im Schmerze 
unentwegt, in der Lust ohne Verlangen, in Begierde entsagend, 
allerwärts weder am Schönen noch Unschönen hangend, ist er ohne 
Haß und ohne Freude. Aller Sinne Regung ist zur Ruhe gekom¬ 
men, nur in der Erkenntnis verharrt er, festgegründet im Atman. 

sein Bewußtsein ist erfüllt mit dem, dessen Geschmack vollkom¬ 
mene Wonne ist. Dieses Brahman bin ich, so weiß er und hat das 
Ziel erreicht.** 

Dieselben aus der Tiefschlaf-Spekulation ableitbaren Grundzüge 
des Weges zur Erlösung durch Reinmachen des Atman-Purusa von 
allem ihm Wesensfremden gibt für das Sähkhyam schon Maitr. Up. 

6, 30: „Der Purusa (Atman) wird, sofern er Entschließung, 
Vorstellung, Ich-Wahn als Lingam annimmt, gebunden und sofern 
das Gegenteil eintritt, erlöst. Darum soll man verharren ohne Ent-^ 
Schließung, ohne Vorstellung, ohne Ich-Wahn; das ist das Kenn¬ 
zeichen der Erlösung, das ist hienieden der Wegführer zum Brahman.** 

0 Aber nicht, als wenn das ethische Verhalten Selbstzweck wäre; man 
tut nicht das Gute um des Guten willen, sondern will nur durch ethisches 
Verhalten die der Erlösung entgegenstehenden Hindernisse beseitigen. Das 
gute ethische Verhalten ist nur Voraussetzung, nur ein vorbereitendes Mittel 
zur Erlösung wie etwa die Atemtechnik. 
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Und im Buddhismus vird durch die Versenkung, in der der Ich* 
Wahn, alles Vorstellen, alles Begehren und überhaupt aller Inhalt 
des Bewußtseins systematisch beseitigt wird, der dem Tiefschlaf so 
ähnliche Zustand erreicht, in dem alles Vorstellen und Begehren 
und das dadurch verursachte Leiden ausgelöscbt, zu nichts gewor¬ 
den ist, das Nirvina. Die Frage, ob das Nirvina nicht doch posi¬ 
tiven Gehalt bat, wird wieder näher gerückt, wenn man den dem Nir¬ 
vina so ähnlichen Zustand des Tiefechlafes, wie die Spekulation 
der alten Upanisaden ihn erklären, als Parallele beranzieht. Trotz 
Aufhörens alles Aussagbaren und trotz Aufhörens der Individualität, 
des Ichs, verbleibt im Tiefschlaf doch, wie obige Untersuchung 
zeigt, etwas Positives bestehen. 


Redaktionelle Mitteilung. Diese Arbeit errscbeint im Buchhandel im 
gleichen Verlag als Sonderdruck Nr. 7 in der Rejhe „Untersuchungen zur 
Geschichte des Buddhismus*'. 
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Erkenntnistheorie und Logik 
nach der Lehre der späteren Buddhisten 

von 

F. I. Schtscherbazkoj 
Aus dem Russischen übersetzt von 
O. Strauß. 

(Fortsetzung von Nummer 4/6) 

Kapitel II: Die Zeit 

Parallelismus in der Auffassung von Zeit und Raum. Kilaväda. 
Die Zeit in den Upanisads. Ansichten über die Zeit im Vedanta, 
Simkhya und Vaisesika. Polemik Prasastapidas mit den Buddhisten. 
Ansicht über die Zeit im Nyäya. Polemik Uddyotakaras mit den 
Buddhisten. Identifizierung der Zeit mit dem einzigen Gotte im 
späteren Nyäyasystem. Leugnung der Zeit als Substanz bei den 
Buddhisten. Kritik des Zeitbegriffis bei Nägirjuna. Beweis des in¬ 
neren Widerspruchs des Substanzbegrifb. Die Lehre von den ,Mo- 
menten.* Bedeutung der Momente bei den Buddhisten idealistischer 
Richtung. 


Der Analyse und Geschichte der buddhistischen Erkenntnistheorie 
wollen wir einen historischen Überblick der Lehren über Zeit und 
Raum voranschicken, wie sie zu verschiedenen Zeiten und in ver¬ 
schiedenen Kreisen in Indien bestanden haben. 

Die Buddhisten aller Richtungen, im idealistischen wie realisti¬ 
schen Sinne, hatten ihre besondere Lehre von der Zeit, die sie 
der Lehre der brahmaniscben Philosophie entgegensetzten. Sam- 
kara, Mädhava u. a. stellen diese Lehre bei der Darlegung und 
Zurückweisung der buddhistischen Weltanschauung an die Spitze. 
Wenn weder Digniga noch Dharmaklrti noch Dharmottara sie im 
einzelnen erörtern, so liegt das daran, daß sie sie als allgemein be¬ 
kannt und gleichsam allem übrigen zugrundeliegend annehmen. 
Dagegen finden sich zahlreiche Auseinandersetzungen und Wider¬ 
legungen dieser Lehre in brahmaniscben Quellen. Was aber die 
Lehre vom Raum betrifft, so haben wir bis heute nur abgerissene 
und nicht völlig klare Spuren davon, wie die Buddhisten realisti- 
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scher Richtung ihn verstanden. Für die Buddhisten idealistischer 
Richtung hatte diese Frage keine Bedeutung, da hier offenbar nicht 
die Lehre vom Raum Ausgangspunkt des Idealismus war, sondern 
andre Argumente. Wenn das Nichtsein der Außenwelt festgestellt 
war, ergab sich die Nicbtrealität des Raumes daraus von selbst. 
In ihren Anschauungen ^er das Problem von Raum und Zeit 
stehen die Buddhisten ebenso wie in allen ihren philosophischen 
Anschauungen in naher Abhängigkeit von den vorangehenden,‘unter 
den Brabmanen entwickelten Spekulationen. Viele von ihnen über¬ 
lebten den Buddhismus und herrschen bis beute in den zeitgenössi¬ 
schen philosophischen Schulen Indiens. Hier begegnen wir Auf¬ 
fassungen von der Zeit als einer besonderen Substanz, die Ver¬ 
bindung mit den Objekten eingehen kann, oder als einer Eigen¬ 
schaft der Objekte; wir finden eine Lehre von der absoluten Zeit, 
der Anfangsursacbe alles Seienden, und von verschiedenen Zeiten; 
endlich hatte die buddhistische Lehre, die die Realität der Zeit 
leugnete, offenbar auch als Vorgängerin eine ähnliche Lehre in 
nicht-buddhistischen Kreisen.**) Parallel damit existierte eine Lehre 
von dem einen absoluten Raum und von der Nichtexistenz des 
Raumes. Aberdas Verständnis der ursprünglichen Lehre vom Raum, 
wie sie sich in einigen Systemen auch in späterer, nachbuddhisti¬ 
scher Zeit findet, wird schwierig durch die Schwankungen in der 
Terminologie. Außer dem Ausdruck dis ,der Raum,” ,die Him¬ 
melsrichtung” gibt es den Ausdruck äkäsa, der grenzenlose Raum, 
der ganz verschieden verstanden wird: manchmal ist er Symbol 
der Grenzenlosigkeit überhaupt, und als solcher umfaßt er Zeit und 
Raum; manchmal bezeichnet er dagegen nur die Unveränderlich¬ 
keit, die Abwesenheit des Wechsels; manchmal finden sich beide 
Ausdrücke dis und äkäsa, nebeneinander zur Bezeichnung zweier 
besonderer Substanzen, deren gegenseitiges Verhältnis nicht ganz 
klar ist. Manchmal aber'bedeutet äkäsa eine besondere Substanz: 
«Äther,” Träger des Tones. Der Ton wird zu den Eigenschaften 
und nicht zu den Substanzen gerechnet; folglich mußte es eine 
Substanz als Träger dieser Eigenschaft geben. Eine solche Substanz 
war nur der Äther, aber seine Existenz wurde durch die Existenz 
des Tones bewiesen, wovon später die Rede sein wird. Infolge 
dieses Umstandes war in Indien nie voller Parallelismus in der 
Behandlung der Probleme von Raum und Zeit. 
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Die Lehre von Zeit und Raum hat ihren Ausgangspunkt nicht 
in einem der sechs Hauptsysteme, obwohl sich alle bei diesem oder 
jenem Anlaß vorübergehend mit diesen Problemen beschäftigen. 
Die meiste Aufmerksamkeit wird ihnen im Vaisesika geschenkt, wo 
Zeit und Raum zu den neun Substanzen gehören und als solche 
behandelt werden. 

Aber unter den vielen philosophischen Systemen, die in histori¬ 
scher Zeit nicht mehr existierten, weil sie mit andern allmählich 
zusammengeflossen oder vergessen waren, ist eins, das sich direkt 
«Philosophie der Zeit“ (kälaväda) nennt. Wir haben Grund zur 
Annahme, daß sie recht verbreitet war, da sie oft im Epos und in der 
buddhistischen und jinistischen Literatur erwähnt wird. Sie war 
auch in systematischer Form ausgearbeitet. Es hat sich die Nach¬ 
richt gefunden, daß Lehrbücher dieses Systems existierten^’). 

Worin diese Lehre von der Zeit eingescblossen war, ist bei der 
Dürftigkeit der Nachrichten schwer zu sagen. Im Epos wird die 
Zeit gepriesen als die Ursache alles Seienden, die Ursache von 
Geburt und Tod, der Faktor, der alles Leben lenkt. In der systema¬ 
tischen Form dieser Lehre wurde die Zeit, wie aus Spuren bei 
dem jinistischen Kompilator Malayagiri hervorgeht”), anerkannt als 
der absolute Anfang der ganzen Welt, als der Uranfang des Seins, 
wobei damals schon die Frage erörtert wurde, ob die Zeit ein ein¬ 
ziger, ewiger, alles umfassender, unveränderlicher Urgrund ist oder 
ob sie sich in verschiedene Zeiten, in Zeitteile teilt. Wenn sie 
ein ewiges und unveränderliches Sein ist, so kann sib nicht Ur¬ 
sache der mit der Zeit sich verändernden Erscheinungen sein. Zur 
Erklärung des Wechsels der Erscheinungen wurde die Existenz 
einer andern, veränderlichen Zeit angenommen, die die absolute 
Zeit begleitet und ergänzende und begleitende Ursache ist, indem 
sie den Wechsel der Erscheinungen und ihre zeitliche Folge be¬ 
dingt Aus dieser Nachricht kann man ersehen, daß jene logischen 
Widersprüche, mit denen der Begriff einer dauernden Zeit ver¬ 
bunden ist, in Indien schon in sehr alter Zeit bemerkt wurden. 
Wir werden auch in späterer Zeit auf Versuche treffen, den Wech¬ 
sel der Erscheinungen durch begleitende Ergänzungsfaktoren zu 
erklären, da die dauernde Zeit oder die Substanz von dauerndem 
Sein als dafür unzureichend erkannt wurde. In historischer Zeit ist 
von dieser Philosophie nichts übrig, sie war entweder vergessen 
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oder, was wahrscheinlicher ist, mit der Astronomie znsammen- 
geflossen. SrTdhara verweist bei der Feststellung, daO die Zeit in 
Momente, Sekunden usw. bis zu den großen Weltperioden ein¬ 
schließlich zerfällt, auf Mathematik und Astronomie, wo diese 
Lehre im einzelnen entwickelt sei. 

Der Begriff der absoluten Zeit als des höchsten Anfangs der- 
Weltscböpfung lebt nach seinem Verschwinden aus der allgemeinen 
theoretischen Philosophie fort in der Religion, dieser ewigen Be¬ 
gleiterin der Philosophie. Eine der Formen des Gottes Siva trägt 
den Namen Mahäkäla d. h. große Zeit, seine Gemahlin ist die 
böse Göttin Kill. Diese Gottheiten sind Symbole der Zerstörung 
und des Todes, Käla selbst bedeutet auch Tod. Der Gott Visnu 
wird auch mit der Zeit identifiziert. 

In den Upanisads findet sich verhältnismäßig sehr wenig Be¬ 
trachtung über die Zeit. In der Maiträyana-Upanisad findet sich 
die älteste Erwähnung der These von der Flüchtigkeit alles Seien- 
dden (sarvam ksayisnu), welche in der Folge die Grundthese de 
Buddhismus wurde. Tatsächlich wird die Zeit in diesem Werke 
betrachtet einerseits als eingeteilt in kleinste Teilchen, andrer¬ 
seits in gröbere Einheiten: Jahr, Jahreszeiten, Monate usw. Die 
Überlegungen hinsichtlich der Zeit vereinigten sich wissenschaft¬ 
lich mit der Zeitberechnung nach den himmlischen Gestirnen, und 
die Philosophie geht so in Astronomie fiber. Aber das hindert das¬ 
selbe Werk nicht, die Zeit mit der geistigen Weltsubstanz, dem 
Brahman, zu identifizieren. Es macht auch, wiewohl sehr unbe¬ 
stimmt, einen Unterschied zwischen der absoluten und der end¬ 
lichen, in Teile eingeteilten Zeit; mit der geistigen Substanz, dem 
Wesen der ganzen Welt, identifiziert sie die erste wie die zweite. 
In der Brhadäranyaka-Upanisad wird eine gewisse andere Beziehung 
der Zeit zu Brahman geschildert. Brahman ist das Wesen und 
der Uranfang alles Seienden, aus ihm ging zuerst der Raum her¬ 
vor, und darauf erst aus dem Raum die Zeit. Die Zeit wird hier 
nicht mit Brahman identifiziert, sondern geht aus ihm hervor, 
undTzwar nicht unmittelbar, sondern durch Vermittlung des äkSsa; 
sie liegt zu Brahmans Fussen, wie sich der Verfasser dieser UpaniMd 
poetisch ausdrfickt. Das Hervorgehen der Zeit aus dem äkäsa 
wurde auch, wie wir sehen werden im Sämkhya angenommen. 
Diese Theorie ist der Grund dafür, daß sich das Vedinta- 
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System in seiner späteren Form überhaupt nicht mit dem Zeit¬ 
problem beschäftigt. Weder bei Bädariyana noch bei Samkaräcirya 
finden wir irgend welche Überlegungen über die Zeit, während 
oiüsä seinen bestimmten Platz in ihrer Weltanschauung hat und 
keine Beziehung zu Brahman bei ihnen ausführlich erörtert wird. 
Indessen, wenn man auch zugeben kann, daß Bädariyana noch 
•nf dem alten Standpunkt der Upanisads und des Sämkhya stand 
and meinte, daß äkäsa Zeit wie Raum in sich befaßt, so kann 
man sicher nicht einräumen, daß Samkara auf demselben Stand¬ 
punkt gestanden habe. Zwar verbreitet er sich niemals über die 
Zeit, aber dazu lag für ihn auch keine Notwendigkeit vor. Seine 
Anschauung von der Zeit ist von selbst klar, wenn man seinen 
besonderen Standpunkt beachtet: er identifiziert die Welt der Er¬ 
scheinungen, in der alles mit der Zeit wechselt, mit der geistigen 
Substanz, dem Brahman, in dem es Wechsel der Erscheinungen 
and der Zeit nicht gibt. Zwar fällt Samkara grausam über die 
Buddhisten her, die die Realität der Außenwelt leugnen aber 
er selbst erkennt diese Realität nur vom empirischen Standpunkt 
an. In Wirklichkeit existiert nur das eine Brahman, und dies ist 
keiner Veränderung unterworfen. Von diesem Standpunkt aus gibt 
es folglich überhaupt keine Zeit, denn es gibt weder einen Wech¬ 
sel der seelischen Erscheinungen noch eine Veiünderung in den 
inOeren Objekten. Diese Ansicht kommt also der buddhistischen 
Leugnung der Zeit nahe*^^. Vom empirischen Standpunkt aber 
Verden sowohl die Existenz des Wechsels der seelischen Erschei¬ 
nungen als auch die Veränderungen in der Außenwelt anerkannt.' 
Von diesem Standpunkt schafft Brahman die sichtbare Welt, lenkt 
sie und zerstört sie provisorisch, wobei der Prozeß dieser periodi¬ 
schen Schaffung und Vernichtung der Welt unzählige Male in der 
nnendlichen Zeit wiederholt wird. Von diesem empirischen Stand- 
ponkt wird anerkannt, daß die einzelnen Seelen von Brahman ge-' 
sondert existieren und ewig sind, indem sie von einem Leben ins 
SDdere übergeben. Vom metaphysischen Standpunkt aber ist zwi¬ 
schen den Einzelseelen und Brahman kein Unterschied, sie sind 
identisch. In der Anerkenntnis der Ewigkeit der Kreisbewegung 
des seelischen Lebens stimmt Samkara wiederum mit dem Bjid- 
dhisten überein. Zwar widerlegt er hier die buddhistische Lehre, 
sber seine Polemik bat mehr den Zweck, die Frage zu verdunkeln 
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als aufzuklären. Im Wesentlichen aber unterscheiden sich die bei¬ 
den Lehren hinsichtlich des seelischen Lebens nicht viel von 
einander.^*') Der Unterschied Hegt nur darin, daß Samkara vom 
metaphysischem Standpunkt dies psychische Leben als Illusion an¬ 
sieht, bei den Buddhisten idealistischer Richtung aber gilt der 
Wechsel der seelischen Erscheinungen als real bestehend. 

Die Ansichten des Samkhya ergaben sich direkt aus den Grund¬ 
sätzen dieses Systems. Die ewige ursprüngliche Materie (pradhana) 
hat zwei Eigenschaften, Zeit und Raum. Wie die Materie selbst 
sind diese Eigenschaften allumfassend und ewig. Außer der Seele 
und der ursprünglichen Materie ist alles übrige nicht ewig, heißt 
es in den Samkhyasütras (5, 72). Nicht ewig sind auch alle Pro¬ 
dukte der Materie, aus denen die Welt der Erscheinungen be¬ 
steht. Für die wechselnde Welt der Erscheinungen waren die Zeit 
und der Raum, welche als Eigenschaften der ursprünglichen Materie 
galten, nicht ausreichend, und deshalb wird die Existenz einer 
andern Zeit und eines andern Raumes, die nicht ewig und nicht 
allumfassend sind, angenommen; sie sind Produkte des akasd d. h. 
des Äthers oder Weltraums. Sofern die Zeiten und die Räume 
begrenzt sind, entspringen sie aus akäsa durch die Vereinigung 
des letzteren mit diesen oder jenen Substraten (ßpädhi); sie sind 
nichts als akasa, sofern er durch ein bestimmtes Substrat begrenzt 
Wenn das Substrat des akasa ein Objekt der Außenwelt ist, 
so ergibt sich der begrenzte Raum; wenn aber die Bewegung der 
himmlischen Gestirne Substrat ist, so ergibt sich die Zeit. Die 
Anhänger des Samkhya wenden sich gegen die Vaisesikas, weichte 
behaupten, daß eine endlose Zeit existiert, die unter dem Einfluß 
von Substraten (apadhi), nämlich der Bewegungen der Himmels¬ 
körper, in verschiedene Zeiten eingeteilt wird; nach ihrer Mei¬ 
nung besteht die Zeit aus durch die Bewegung der Gestirne ge¬ 
schaffenen Teilen, und außer dieser aus Teilen bestehende Zeit 
gibt es überhaupt keine Zeit. Dagegen existiert nach Ansicht der 
Vaisesikas unabhängig von den gesonderten Zeitteilen noch die 
eine ungeteilte Zeit. Hätten die Sämkhyas mit den Vaisesikas 
die Existenz einer ungeteilten Zeit zugegeben, so hätten sie 
auch ihre Ewigkeit zugeben müssen, das aber wäre unvereinbar 
gewesen mit ihrem Grundsatz, daß es nur zwei ewige und von 
allem unabhängige Substanzen gibt, die ewige Materie und die 
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ewige Seele, alles übrige aber nicht ewig ist. Auf den Einwand 
der Vaisesikas, daß Zeit, Raum und äkäsa auch ewig seien, ant¬ 
worten die Simkhyasütras ausweichend nur mit Wiederholung der 
Behauptung, nur die eine Materie sei ewig, und zur Bekräftigung 
verweisen sie auf die ultima ratio der brahmanischen Philosophie, 
die heilige Schrift. Wenn so die alleinige Ewigkeit der Materie 
als bewiesen gilt, ergibt sich als Folge, daß die Zeit nicht ewig 
sein kann. Hier treffen wir wie beim Kilavida in der Ent¬ 
scheidung des Problems auf die Schwierigkeit, daß diese Zeit 
entweder eine ewige Substanz ist oder dem Wechsel der Erschei¬ 
nungen inhäriert. Oberhaupt werden die Probleme von Zeit und 
Raum im Simkbya nur beiläufig und sehr oberflächlich behandelt; 
die aus jenen Ansichten hervorgehenden Widersprüche sind nicht 
gelöst Materie und Seele sind ewig und allumfassend, folglich 
stehen sie in Verbindung (sambandha) mit allen Zeiten und allen 
Ortern. Dj{B Seele ist das mit allen Zeiten vereinigte Substrat 
Indessen sind Raum und Zeit als äkäsa-Produkte nur zweitrangige 
und abhängige Faktoren in der Welt Offenbar haben wir hier eine 
Vermischung zweier Standpunkte, die nicht zur Übereinstimmung 
gebracht sind. Daß Zeit und Raum Produkte des äkäsa sind, ist 
die alte Anschauung, die aus den Upanisads in das System über¬ 
gegangen ist. Die Anschauung aber von Zeit und Raum als Eigen¬ 
schaften der Urmaterie (prakrttgaMvisesa) ist eigentlich die wahre 
Anschauung des Simkhya, die aber nicht weiter entwickelt wor¬ 
den ist. 

Das Vaisefika rechnete die Zeit zu den Substanzen (dravya). Solche 
Substanzen gab es im ganzen neun:- Erde, Wasser, Feuer, Luft, 
Äther (äkäsa), Zeit, Raum, Seele und Intellekt. »Substanz* wird 
definiert als die mit Eigenschaften und Aktivität begabte inhärente 
Ursache der Erscheinungen (kriyäganavat samöväyikäraiuim). »Zeit* 
wird definiert als die Substanz, die wir nicht unmittelbar durch 
die Sinne wahmehmen, sondern deren Existenz wir aus ihren 
Merkmalen erschließen. Diese Merkmale sind die folgenden: Auf¬ 
einanderfolge, Gemeinschaftlichkeit, Langsamkeit oder Schnellig¬ 
keit der Erscheinungen. Auf die Frage, warum denn die Zeit Sub¬ 
stanz und insbesondere ewige Stubstanz sei, antwortet Kanada mit 
dem Hinweis auf seine Überlegungen hinsichtlich einer anderen 
Substanz, der Luft. Die Luft ist zwar für das Auge nicht sichtbar 
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aber wir können sie fühlen. Dies Erfühlen ist von besonderer Art, 
indem es sich unterscheidet von dem, durch das wir die sichtbaren 
Substanzen Erde, Wasser, Feuer wahrnehmen. Das Wahmehmen 
ohne Sehen ist das Merkmal der Luft. Die Existenz der Luft er¬ 
schließen wir also aus ihren unsichtbaren Merkmalen. Gerade 
ebenso erschließen wir auch die Existenz der Zeit aus ihren un¬ 
sichtbaren Merkmalen, die im Wechsel der Erscheinungen usw. be¬ 
stehen. Alles, was Eigenschaft, Merkmal hat, ist Substanz, daher 
muß die Zeit, die die erwähnte Eigenschaft hat, zu den Substanzen 
gerechnet werden. Die Zeit ist ebenso ewig wie die Luft, da auch 
die Luft als ewig gilt in dem Sinne, daß sie auch nach der periodi¬ 
schen Weltzerstörung und ihrer Neuschaffung weiter existiert. 
Aber offenbar fühlte der Sütraverfasser, daß er durch die Annahme 
einer unsichtbaren Substanz einen gefährlichen Weg beschritt, und 
deshalb nimmt er zur größeren Bekräftigung seiner Ansicht Zuflucht 
zu der gewöhnlichen ultima ratio und verweist auf di^ hl. Schrift. 
So rechnet Kanada in seinen Sütras die Zeit zwar zu den materiellen 
Substanzen, aber er fühlt gewisse Schwierigkeiten, die bei der ein¬ 
gehenden Entscheidung der Frage entstehen. Die späteren Anhänger 
des Systems in der nachbuddhistischen Epoche sprechen entschie¬ 
dener. Die Reaktion gegen den buddhistischen Idealismus hatte 
eine entschiedenere Betonung des ins Schwanken geratenen Rea¬ 
lismus zur Folge und eine geflissentliche Ignorierung der Wider¬ 
sprüche, zu welchen er führte. 

Auf demselben Standpunkt steht auch die Philosophie der Jainas. 
Sie nehmen die Zeit als Substanz (dravya)^ aber unterschieden von 
den übrigen Substanzen (astikaya) dadurch, daß sie keinen Raum 
erfüllt®®). 

Der folgende Schriftsteller der Vaisesika-Schule, Prasastapada, 
gehört schon zur nachbuddhistischen Epoche. Im Allgemeinen die 
Deflnition Kanadas befolgend ergänzt er sie und verteidigt sie gegen 
die Buddhisten. Er sagt: „Die Zeit ist das, was als Merkmal die 
Vorstellung des Femen und Nahen,®^) des Gemeinsamen und Nicht¬ 
gemeinsamen, des Langsamen und Schnellen besitzt. Wenn in 
diesen Objekten nach der ersten Vorstellung weitere, von der ersten 
Vorstellung verschiedene entstehen, so ist ihre Ursache die Zeit®®). 
Sie ist auch Ursache für den Anfang des Seins und das Ende aller 
Dinge, da dies zeitliche Bestimmungen sind. Sie ist Ursache, daß 
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wir von dem Moment, der Minute und den übrigen Zeiteinteilungen 
sprechen.“ 

Ferner zählt Prasastapäda die verschiedenen, der Zeit als Substanz 
eigentümlichen Eigenschaften auf; er findet fünf: Zahl, Umfang, 
Besonderssein (prthaktva)^ Fähigkeit in bestimmte Zeiten vereinigt 
und getrennt zu werden. Der zweite Teil der Definition richtet sich 
gegen die Buddhisten. Wie wir sehen werden, leugneten die Bud¬ 
dhisten die Existenz der Zeit nicht nur als Substanz sondern auch 
überhaupt als fiieOendes Sein. In jedem Objekt hat der folgende 
Moment nach ihrer Theorie nichts mit dem vorangehenden gemein. 
Darauf sagt Prasastapäda, daß die Zeit die Ursache ist, vermöge 
deren im Objekt nach dem ersten Moment folgende auftreten, d. h. 
die Zeit ist Ursache der Möglichkeit des fiieOenden Seins. Zur 
Erklärung dieser Worte sagt Siidhara*^): „Einige behaupten (vgl. 
die Sämkhyaansicht oben), daß, wenn wir das größere und geringere 
Alter des Alten und Jungen unterscheiden, die Ursache dafür (nicht 
die Zeit) sondern die größere oder geringere Zahl der Sonnen¬ 
wenden sei. Aber das ist sicher nicht der Fall. Zwischen dem Um¬ 
kehren der Sonne und dem Lebensalter ist kein Zusammenhang. 
Es kann aber nicht zugegeben werden, daß die Ursache nicht in 
Verbindung mit der Wirkung steht Die Gleichzeitigkeit, sagen 
andere, ist das gemeinschaftliche Sein (unabhängig von der Zeit). 
Das ist nicht richtig, denn wenn es keine Zeit gibt, kann es auch 
kein gemeinschaftliches Sein geben. Man sagt: Wenn bei irgend 
einem Geschehen die Objekte sich in gegenseitiger Beziehung be¬ 
finden, dann heißt das die Gemeinschaftlichkeit ihres Seins.^*) Das 
ist falsch, da das, was weder erschienen, noch vorhanden, noch 
geschwunden ist, nicht in Wechselbeziehung sich befinden kann, 
und die Seinsbeziehung von gleichartigen Objekten (in Abhängig¬ 
keit von einander) nicht das Fehlen der Zeit beweist Ebenso 
müssen auch die Begriffe wie abwechselndes Sein u. a. erklärt 
werden. Wenn die Frage aufgeworfen wird, wie die eine unteilbare 
Zeit verschiedene Vorstellungen hervorbringe (der Gemeinschaft, 
der Aufeinanderfolge usw.), so wird das jedesmal durch die Ver¬ 
schiedenheit in der Gesamtheit aller Bedingungen der gegebenen 
Erscheinung erklärt, unter denen auch die Zeit von Bedeutung ist. 
Wenn wir durch einen Erkenntnisakt das Auftauchen einer und das 
dauernde Sein einer andern Vorstellung wahrnehmen, so erzeugt 
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die Zeit unter Mitwirkung dieses Erkenntnisaktes den Begriff ihrer 
beziehentlichen Nähe oder Ferne/^) Wenn ferner diese Zeit in dem 
einen Erkenntnisakt die Wahrnehmung des Erscheinens mehrerer 
Objekte (zugleich) oder ihrer Wirkungen begleitet, dann erzeugt sie 
den Begriff der Gleichzeitigkeit. Wenn ferner die Zeit die Wahr¬ 
nehmung einer größeren oder geringeren Menge von Momenten 
des Seins vermittelt, die zwischen Erscheinen und Verschwinden 
irgendeiner Sache eingeschlossen sind, dann ergibt sich der Begriff 
der Schnelligkeit oder Langsamkeit; auf diese Weise ist dies in 
jedem einzelnen Falle zu erklären." 

9 Aber man könnte uns erwidern: Wir sind einverstanden, daß 
alle diese Vorstellungen (von Aufeinanderfolge oder Gleichzeitig¬ 
keit) in Abhängigkeit von besonderen Ursachen entstehen. In die¬ 
sem Falle ists mit der Zeit zu Ende (d. h. man braucht ihre Exi¬ 
stenz nicht anzunehmen). — Nein! Wenn es keine Zeit gäbe, dann 
könnte keine Erscheinung auftauchen denn erstens hat das, was 
ewig exisistiert, wie z. B. der Raum ,keinen Anfang« und das, was 
überhaupt nicht existiert, wie z. B» Hörner am Menschenkörper, 
ebensowenig einen, und es hat ihn nur das, was früher nicht exi¬ 
stierte, jetzt aber existiert. Wenn es keine Zeit gäbe, so hätte das 
Wort „früher,welches das jeder Erscheinung vorhergehende Nicht¬ 
sein bezeichnet, keinen Sinn, und man könnte keinen Unterschied 
zwischen Sein und Nichtsein machen, folglich könnte nichts in der 
Welt erscheinen. Wie kann aber eine Vorstellung eine Bestimmung 
in Abhängigkeit von der Zeit empfangen, wenn die letztere nicht 
durch die Sinne wahrgenommen wird? Auf diese Frage anwor- 
ten einige (die Buddhisten sind gemeint) folgendermaßen: Wenn 
eine zeitbestimmte Vorstellung erzeugt wird, dann ist die 2^it ihre 
Ursache in demselben Sinne, in welchem auch die Tätigkeit der 
Sinnesorgane Vorstellung hervorrufende Ursache ist; sie ist nicht 
ihre Ursache in dem Sinne, in welchem ein äußeres Objekt, z.B. 
ein Stock, Ursache des Entstehens der Vorstellung eines Stockes 
ist. — Das ist Unsinn: Unsere Erkenntnis, deren ganzes Wesen 
im Schaffen klarer Vorstellungen (von Objekten der Außenwelt) 
besteht, kann keine anderen Bestimmer haben als die, welche aus 
der Berührung mit den Objekten der Außenwelt entstehen. Deshalb 
beantworten wir die oben gestellte Frage anders. Den Unterschied 
in dem äußeren Anblick eines Alten und eines Jungen bemerkend 
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schließen wir, daß die Ursache (dieses Unterschiedes) ihr Zusam- 
hang mit der Zeit sein muß und danach erscheint bei uns die 
Vorstellung von ihnen, die die zeitlichen Bestimmungen enthält.“ 
Der Sinn der hier zitierten Erwiderung gegen die realistische Auf* 
hosung der Zeit als eines äußeren Faktors, der in uns bestimmte 
Vorstellungen hervorruft oder ihnen besondere Bestimmungen gibt, 
liegt darin, daß die Zeit von der Außenwelt weg ins Innere ver¬ 
legt und als subjektiver Faktor festgestäl)t wird, von dem die Ein¬ 
ordnung der Vorstellungen in die zeitliche Folge abhängt. Die Zeit 
ist ebenso Quelle unserer Erkenntnis als unsres Gefühls, sagt der 
nnbekannte Gegner, der nach der Gewohnheit indischer Schriftsteller 
nicht mit Namen genannt wird. Das bedeutet nichts andres, als 
daß die Zeit nur Form ist oder eine der Formen, in denen der 
sinnlichen Seite unserer Erkenntnis die Objekte der Außenwelt 
erscheinen. Diese Anschauung steht der buddhistischen Leugnung 
der Zeit sehr nahe. Wie wir unten sehen werden, leugneten die 
Buddhisten die Existenz einer äußeren, Zeit genannten Substanz. 
Es gibt keine Zeit {kälo nästi), sagten sie und verstanden darunter 
sicherlich ihr Nichtsein als besondere Substanz, die von außen auf 
nnser Bewußtsein wirkt. Auf die Vaisesikas indessen wirkte die 
buddhistische Kritik der realistischen Zeitauffassung umgekehrt, 
ln den Sütras des Kanida ist noch klar zu sehen, daß ihr Autor 
Schwierigkeit empfand, gleichsam die Unbeholfenheit in der Zu- 
technung der Zeit zu derselben Gruppe von Substanzen fühlte, der 
er auch die andern äußeren Substanzen zuteilt. In der Epoche des 
Zusammenstoßes mit dem Buddhismus und besonders unter dem 
Einfluß der Polemik mit ihnen blieben die Vaisesikas, getrieben 
durch die Reaktion gegen den buddhistischen Idealismus, nicht nur 
bei der früheren Anschauung, sondern sie wurden noch dreister 
in ihrem Realismus. Sie behaupten, die Zeit ist eine äußere ma¬ 
terielle Substanz (sthilakäla, kälapir^a), wir sehen sie zwar nicht 
mit dem Auge, aber wir können ihre Existenz erschließen auf 
Grund jener Veränderungen in den Körpern und jener zwischen 
ihnen bestehenden Wechselwirkung, die durch die Berührung dieser 
Körper mit der Zeit zustande kommt. SrTdhara sagt geradezu, daß 
die Außenwelt die einzige Quelle unserer Erkenntnis ist; des¬ 
halb muß sich alles, was in unserer Erkenntnis ist, vorher in 
der Außenwelt finden lassen; da in den Vorstellungen Zeit ist, so 
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muß sie auch in der Außenwelt sein. Der ursprüngliche nicht ganz 
sichere Realismus des Kanada erhält bei Prasastapäda einen be¬ 
stimmteren Ausdruck. 

In den Sütras des Nylyasystems wird die Zeit nicht von dem 
Platze genommen, den sie in dem verwandten Vaisesikasystem ein- 
nimmt Von Substanzen werden nur fünf aufgezählt; sie fallen 
zusammen mit den fünf ersten Substanzen des Kanida, aber sie 
haben eine etwas andere Bedeutung als die Elemente- der Materie 
(bhita). Zeit und Raum werden beiläufig erwähnt; sie sind ewige 
und allumfassende Substanzen, die gleich wie der Äther (jäkäsa) 
alles durchdringen. In diesem System werden sogar die Substanzen 
in ewige und nichtewige, allumfassende und nicht-allumfassende 
eingeteilt, wobei Zeit und Raum zu den ewigen und allumfassen¬ 
den gehören**). Vitsyiyaha fügte zu diesen fragmentarischen An¬ 
gaben Gotamas nichts hinzu. Der folgende Autor dieser Schule, 
Uddyotakara, gehört in die Epoche, in welcher die Logik dasSchlacht- 
feld zwischen Naiyiyiks und Buddhisten bildete. In seinem Werke 
finden wir Polemik gegen die buddhistische Auffassung der Zeit 
und zusammen damit Beweise für die besondere Zeitanschaunng 
als Argument in der Polemik mit dem Buddhismus. Er kommt zu 
derselben Definition der Zeit, wie sie Prasastapäda gibt, und ent¬ 
lehnt von ihm Argumente. Da Gotama kein Sütra über die Zeit 
hat, so muß Uddyotakara die Polemik mit den Buddhisten über 
diese Frage auf jene Sütras gründen, die über den Schluß handeln. 
Mittels des Schlusses, so lehren die Naiyiyiks, wird die Existenz 
des Objekts zu allen drei Zeiten erkannt, während Wahrnehmung 
nur bei einem Objekt in der Gegenwart Erkenntnisquelle sein 
kann. Zitieren wir diese interessante Polemik*^): 

«Wir behaupten, das Objekt des Schlusses liegt in allen drei 
Zeiten, da wir ein gegenwärtiges, vergangenes und zukünftiges 
Objekt erschließen können. Darauf antworten uns (die Buddhisten), 
die Zeit selbst existiere gar nicht. Wir erwidern: Nein, denn das 
läßt sich nicht beweisen. Es gibt ja keinen direkten Beweis für 
die Nichtexistenz der Zeit* 

(Buddhist): «Beweist denn nicht die Tatsache, daß wir die Zeit 
nicht direkt wahmebmen, ihr Nichtsein?* 

(Naiyiyik): «Das ist nicht beweisend, da wir sie manchmal wahr¬ 
nehmen. Die Nichtwabmehmung geht ja aus drei verschiedenen 
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Ursachen hervor®^); in dem vorliegenden Falle kann man aus der 
Nichtwahmehmung der Zeit nur auf die Unzureichendheit der die 
Wahrnehmung hervorrufenden Faktoren schließen und nicht auf 
das Fehlen des einen und des andern (der Wahrnehmung und des 
Objekts). Warum sagst du aber, die Zeit existiere zweifellos nicht?" 

(Buddhist): »Diese Nichtwahmehmung wird hervorgerufen durch 
das Nichtsein der zugrunde liegenden Objekts-Wahrnehmung, das 
ist der Sinn unsrer Behauptung (die Zeit existiere nicht)." 

(Naiyiyik): »In diesem Falle bringst du keinen Grund, denn er 
ist in deiner Behauptung enthalten (die Zeit ist nicht, weil sie 
nicht ist). Der Grund steckt in der Behauptung selbst. (Außerdem, 
gibt es einmal zeitliche Bestimmungen, so muß auch eine Substanz 
existieren, die die Bestimmungen trägt) ohne Substanz können ja 
keine Eigenschaften existieren,, da sie sonst kein Substrat hätten 
(und so keine Eigenschaft wären)." 

(Buddhist): »Eine solche Eigenschaft gibt es auch nicht." 

(Naiyiyik): »Deine Beweise haben keine Bedeutung, da wir dem 
Nichtsein keine Beweiskraft zuerkennen (d. h. du berufst dich auf 
das Nichtsein der Zeit als Beweis, bewiesen werden kann aber 
nur durch eine Tatsache und nicht durch Nichtsein). Die Existenz 
der Zeit kann nicht geleugnet werden, da der Wechsel der Vor¬ 
stellungen eine Ursache haben muß; wer die Zeit leugnet, muß 
eine Ursache für den Wechsel der Vorstellungen angeben. Ebenso 
wie Vorstellungen der Farbe und andrer (äußerer Objekte) ihre 
Ursache haben müssen, können wir uns auch nicht vorstellen, daß 
Vorstellungen zeitliche Bestimmungen ohne jede Ursache empfan¬ 
gen, da die Bestimmungen das Resultat irgendeiner Ursache sein 
müssen (und Existenz einer Wirkung ohne Ursache undenkbar ist)." 

(Buddhist): »Da die Zeit eine (unteilbare) ist, so ist Mannig¬ 
faltigkeit der Zeitvorstellungen unmöglich." 

(Naiyiyik): »Du denkst, daß, wenn die Zeit eine ist, der Wechsel 
der Vorstellungen in der Zeit unmöglich ist, wie eine Ursache 
nicht unter sich verschiedene Wirkungen erzeugen kann. Doch, es 
gehtl — in Abhängigkeit von den Umständen. Z.B. ein Vater kann 
auch etwas andres sein: In demselben Menschen, der der eine 
bleibt, kann man seinen verschiedenen Beziehungen entsprechend 
Vater, Sohn oder Bruder sehen. Ebenso erzeugt die eine Zeit, je 
nachdem sie Ursache oder Wirkung ist, die Vorstellungen der Ver- 
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gangenheit, der Aufeinanderfolge usv. Somit ist die Existenz der 
Zeit erwiesen.“ 

Die Naiylyiks behandeln auch die Frage, ob die Bewegung der 
Himmelskörper an sich ein ausreichender Faktor zur Erklärung 
der Zeit sei. Wir haben oben schon gesehen, wie die SImkhyas und 
Vaiiesikas diese Frage beantworteten. Die Antwort der Naiylyiks 
stimmt mit der der Vaisesikas fiberein und besteht darin, daß zwi¬ 
schen der Bewegung der Himmelskörper und dem Wechsel der 
Erscheinungen kein direkter Zusammenhang besteht, während der 
Wechsel der Erscheinungen aus ihrem unmittelbaren Zusammen¬ 
hang mit der materiellen Zeit (kälapi^a-samyoga) hervorgeht. So 
betrachten die Naiyäyiks die Zeit ganz so wie die Vaisesikas, und 
in den späteren Traktaten, in denen die beiden Systeme in eins 
zusammengeflossen sind, wird mit geringer Abweichung die Defi¬ 
nition Kanadas und Prasastapidas wiederholt**). Eine gewisse Er¬ 
gänzung ist in dieser Epoche in dem Sinne eingeffihrt worden, daß 
die materiellen Substanzen eingeteilt werden in solche, die einen 
bestimmten Raum einnehmen (mürta), und solche, die keinen be¬ 
stimmten Raum einnehmen, endlos sind (vibhu). Die Zeit gehört 
zu den letzteren. Die Identifikation der Zeit mit dem Raum, die 
sich in den Upanisads und im Simkhya findet, wurzelt in der 
Vorstellung der Zeit als materieller Substanz, zwar unsichtbar 
und keinen bestimmten Raum einnehmend, aber allumfassend 
und allgegenwärtig. Diese Vorstellung führte zu dem Schlüsse, 
daß Zeit und Raum dasselbe seien. Ein so später Schriftsteller 
wie Väcaspatimisra hält es noch für nötig, diese Anschauung 
zu bekämpfen. Aber die neuesten Naiylyiks sind zu ihr auf einem 
Umweg zuruckgekehrt, indem sie Zeit und Raum mit Gott (isvara) 
identifizieren. 

Die Auffassung der Zeit als eine außerhalb unsres Bewußtseins 
liegende und unendliche Substanz führte naturgemäß zu ihrer Identi¬ 
fikation mit Gott, da er auch als unendliche Substanz aufgefaßt 
wurde. Dieser Vorstellung begegnen wir am Morgen der in¬ 
dischen Philosophie im alten Kälaväda, im Sivaismus, wo Isvara 
als mahäkäla genommen wird, und bei den zeitgenössischen Naiyiyiks, 
die größten Teils gleichzeitig auch Sivaiten sind. Wir begegnen ihr 
auch in der westlichen Philosophie, von den ältesten Zeiten an 
bis zu Kants Dissertation einschließlich, wo die Zeit als Substanz 
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identifiziert wird mit aeternitas Dei phaenomenon und der Raum 
definiert wird als omnipraesentia Dei phaenomenon. 

Der Grundunterschied zwischen allen brahmanischen Systemen 
einerseits und der buddhistischen Philosophie andrerseits zeigt sich 
sehr klar in der Beziehung zur Zeit. Für alle brahmanischen Sy¬ 
steme ist die Zeit eine Substanz, für die Buddhisten kann sie schon 
deshalb keine Substanz sein, weil sie die Existenz von Substanzen 
Oberhaupt nicht zugeben. Durch Kritik des Begriffs der wirkenden 
Substanz kamen sie zu dem Schluß, daß es Substanzen, die dauern¬ 
des Sein haben, überhaupt nicht gibt, weder geistige in uns, noch 
materielle in der Außenwelt. Der Buddhismus hat sich diese An¬ 
schauung seit den ersten Tagen seiner Existenz zu eigen gemacht 
und ist ihr während seiner ganzen Geschichte treu geblieben, un¬ 
geachtet der Mannigfaltigkeit von Schulen und Richtungen, die in 
seinem Schoße Platz fanden. Sehr möglich, daß die Lehre von 
der Flüchtigkeit alles Seins sogar älter als der Buddhismus ist. In 
den Upanisads und im Epos'^^) finden sich verschiedene Ausdrücke, 
die darauf hindeuten. Es gibt eine dunkle Nachricht über die Exi¬ 
stenz einer ähnlichen Lehre vor Buddha*'^). Im Vaisesikasystem be¬ 
gegnet eine wenn nicht identische so doch sehr ähnliche Lehre, 
[edenfalls ist sie, wenn sie sogar vor dem Buddhismus existierte, 
von letzterem übernommen worden und mit ihm verschmolzen. 
Buddha sah in der Außenwelt nur einen beständigen Prozeß, die 
onnnterbrochene Seinskette, das endlose Werden und Vergehen 
der Erscheinungen, von denen keine auch nur für einen Augenblick 
beharrt. Der Seinsprozeß wird mit dem Verbrennungsprozeß ver¬ 
glichen^*). Wie das Feuer der Lampe ununterbrochen, wenn auch 
Qomerklich, sich verändert und vergeht, und es in keinem Augen¬ 
blick daselbe Feuer ist, das es im vorhergehenden Augenblick, war, 
ebenso ist auch das Sein in der äußeren wie in der inneren Welt 
ein ununterbrochener Prozeß, eine Erscheinungsweise, unter der 
sich keine beständig existierende Substanz verbirgt. Keine geistige 
Substanz hinter dem ununterbrochenen Strom der Bewußtseins¬ 
produkte, keine materielle hinter den Erscheinungen der Außen¬ 
welt. Aus dieser Anschauung entspringt auch die entsprechende 
Auffassung der Zeit als eines dauernden Vemichtungsprozesses. 

So hat zweifellos die Lehre der buddhistischen Philosophie, von der 
Uomöglichkeit und Widersprechendheit der Zulassung der Existenz 
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dauernder und wirkender Substanzen ihren Ursprung in der Predigt 
des Buddha selbst. Seine Lehre, daO im Sein nichts Substanzielles 
ist, wird von allen seinen Anhängern ohne Unterschied der Rieh* 
tung angenommen. Aber Buddha hat sich nicht deutlich über das 
Problem ausgesprochen ob der ununterbrochene Strom der ver¬ 
gehenden Erscheinungen nur ein innerer Erkenntnisprozeß ist oder 
ob auch die Außenwelt nichts andres ist als das ununterbrochene, 
ursachlose Werden und Vergehen der Erscheinungen, und deshalb 
ist diese Frage Anlaß geworden zum Schisma in der Gemeinde 
der buddhistischen Mönche in der ersten Periode nach ihrem Ent¬ 
stehen. Unter den jBuddhisten entstand die Sekte der Sarvistividins 
d. h. der entschiedenen Realisten, die behaupteten, alles existiere 
in der Außenwelt Gerade die Tatsache des Entstehens dieser 
Sekte und der Name, den sie sich selbst gab oder von den Geg¬ 
nern empfing, beweist, daß zu gleicher Zeit auch eine andre 
entgegengesetzte idealistische Auffassung der Predigt Buddhas be¬ 
stand. Leider haben wir darüber kein Zeugnis, und literarische 
Bearbeitung empfing der buddhistische Idealismus, wie wir sehen, 
erst sehr spät. Die Sarvistividins behaupteten, daß den Objekten 
in der Außenwelt dauerndes Sein nur zugeschrieben wird, in Wirk¬ 
lichkeit gibt es kein dauerndes Sein, sondern in jedem einzelnen 
Moment erscheint und vergeht ein neues Objekt, das mit dem 
vorangehenden nichts gemeinsam hat, das ohne Rest vergangen ist 
(nlranvayanirodha). 

Man unterscheidet zwei Arten der Zerstörung von Objekten: die, 
die erkannt wird, und die, die nicht erkannt wird. Unter der ersten 
versteht man z. B. die Zerstörung eines Kruges durch einen Ham¬ 
merschlag. Unter der zweiten die unbemerkliche allmähliche Ver- 
brauchung des Kruges bis zu seiner gänzlichen Untauglichkeit. 
Diese Verbrauchung vollzieht sich in jedem Moment, hält niemals an. 
„Unter der nicht erkannten Zerstörung des Kruges versteht man* 
sagt ein Philosoph„die dauernde, unsem Sinnen unzugängliche, 
für gewöhnliche Menschen unfaßbare Vernichtung seiner, deren 
Prozeß durch logische Argumente erwiesen wird.“ So ist das, was 
wir die Existenz der Dinge nennen, in Wirklichkeit eine Reihe 
verschiedener Momente, in deren jedem wir eine vollständig andre 
Sache haben, die sich von der Sache im vorangebendeü und im 
folgenden Moment unterscheidet. Väcaspatimisra sagt: „Moment ist 
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die Existenz während eines Zeitteils, der keine Teile hat."^^). Mo¬ 
ment ist also das Zeitatom. Ebenso wie die Existenz nicht-aus¬ 
gedehnter Atome als Grundlage der ausgedehnten Materie ange¬ 
nommen wurde, so wurde die dauernde Zeit vorgestellt als be¬ 
stehend aus nicht-dauernden Momenten. Aber der Moment ist nicht 
nur ein Zeitteil sondern auch gerade ein Sein oder Objekt, das 
während dieses Moments und nur während dieses einen Moments 
existiert, während die Sache zwar unmerklich für uns aber be¬ 
ständig wechselt, so daß wir in jedem Moment eine andre Sache 
haben. »Bei den Buddhisten* sagt derselbe oben zitierte Autor 
Brahmavidyäbharana »wird mit dem Worte Moment eine Sache wie 
z. B. ein Krug bezeichnet, und außer ihr existiert keine Zeit, die 
sie mit dem Wort Moment bezeichnen würden.* Folglich stellt sich 
dem buddhistischen Philosophen realistischer Richtung die Welt 
ähnlich dar wie ein kinematographisches Bild. So gelangten die 
Buddhisten nicht nur zur Leugnung der Zeit als einer dauernden 
Substanz, sondern auch die Momente, deren Existenz sie aner¬ 
kennen, waren eigentlich nicht Zeitteile sondern Augenblicksobjekte. 
Etwas an diese Anschauung Erinnerndes findet sich auch imVaisesika- 
system. Bei der Analyse der Frage der Veränderung der Dinge 
unter dem Einfluß des Feuers, z. B. wenn ein schwarzer, nicht 
gebrannter, irdener Topf unter dem Einfluß des Feuers rot wird, 
legten sich die Vaisesikas die Frage vor: »Ist der Topf, der unter 
dem Einfluß des Feuers seine Farbe gewechselt hat, derselbe, der 
früher schwarz war, oder ein ganz andrer neuer Topf? Und sie 
antworteten: Es ist ein neuer Topf, der außer den Atomen mit 
dem alten nichts gemeinsam hat. Die Atome fallen auseinander 
und vereinigen sich aufs neue. Wenn der Topf gebrannt wird, zer¬ 
fällt der alte Topf, das Feuer schafft die rote Farbe in den Ato¬ 
men, und dann vereinigen sich durch das Feuer die Atome zu dem 
neuen roten Topfe. Da das Feuer nach Ansicht der Vaisesikas 
nicht in die Wände des Topfes eindringen kann, kann sein Ge¬ 
branntwerden nur auf diese Weise erklärt werden. Der Proa^eß 
vollzieht sich nur so schnell, daß er nicht bemerkt werden kann. 
Ebenso besteht beim Wachsen der Früchte, beim natürlichen Wachs¬ 
tum lebender Körper die Änderung des Umfangs in der Veränderung 
der Materie, die alte Materie schwindet beständig und die neue 
wird beständig. Die buddhistische Anschauung ist dieser sehr ähn- 
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lieh, da wir in jedem Augenblick des Seins einer gegebenen Sache 
eine gesonderte, ganz neue Sache haben; die frühere Sache ist 
ohne jede Spur verschwunden. Samkara'^^ nennt die Vaisesikas halbe 
Nihilisten, ardhavainäiika^ Prediger der stückweisen Zerstörung, 
da die Atome nach ihrer Ansicht nicht vergehen und augenblicks 
sich von neuem sammeln. Die Buddhisten aber nennt er vollkom¬ 
mene Nihilisten, Prediger der vollen Zerstörung, pSrruzvamoiika, weil 
bei ihnen von dem Augenblickswesen nach seiner Zerstörung nicht 
einmal die Atome übrig bleiben. Da in jedem dauernden Sein der 
vorhergehende Moment Ursache des folgenden ist, so ist offenbar 
die Leugnung der inneren Verbindung zwischen den einzelnen 
Momenten dem Wesen nach gleichbedeutend mit der Leugnung der 
inneren Verbindung zwischen Ursache und Wirkung. Samkara sagt 
bei diesem Anlaß: »Die, welche sagen, die Sache existiere nur 
einen Augenblick, behaupten, daß die Sache, die im ersten Mo¬ 
ment existierte, wenn sie in den zweiten Seins-Moment kommt, 
zu existieren aufhört. In diesem Falle ist zwischen den beiden 
Sachen kein Kausalnexus, da das vorangehende Augenblickssein 
der Sache in nichts übergeht und nicht mehr Ursache des folgen¬ 
den Augenblicks sein kann . . . Wenn man annimmt, daß allein die 
Tatsache der Existenz des vorangehenden Moments schon Ursache 
ist mit Beziehung auf den folgenden, so ist diese Annahme un¬ 
nütz, denn wir können uns das Entstehen des Resultats, das mit 
der Ursache nicht gleichartig wäre, nicht vorstellen. Und (vom bud¬ 
dhistischen Standpunkt) kann nicht zugegeben werden, daß die Ur¬ 
sache in ihrem eignen Wesen im Resultat fortlebt, denn das hieße, 
das dauernde Sein der Ursache zugeben, und würde zur Aufgabe 
der Theorie von der Momentanheit alles Seins führen.“ 

Eine systematische Darstellung dieser Theorie von der Momen¬ 
tanheit des Seins in der buddhistischen Literatur im Sanskrit ist 
nicht auf uns gekommen. Überall wird sie als allgemein bekannt 
vorausgesetzt. Dafür setzen die brahmanischen Autoren sie ein¬ 
gehend auseinander und widerlegen sie als die Grundthese bud¬ 
dhistischer Philosophie. Es ist schwer zu bestimmen, wann sie 
systematische Form empfing. Jedenfalls war es vor Digniga und 
Dharmaklrti, denn ihre Werke setzten diese Theorie nicht aus¬ 
einander sondern nehmen sie als bekannt an. Anspielung auf sie 
gibt es schon in den Nyäyasütras. Zur Zeit Nägärjuna’s war sie 
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offenbar nicht systematisiert und logisch erwiesen, sonst wäre es 
schwer zu verstehen, warum er ihr nicht ein Kapitel in seinen 
Kärikis gewidmet hat. Wenn die »Momente* zu jener Zeit schon 
dieselbe Bedeutung wie später gehabt hätten, dann hätte sich Ni- 
gärjuna zweifellos zu den Momenten ebenso ablehnend verhalten 
wie zur Zeit überhaupt. Das muO man nach dem ganzen Verlauf 
seiner Überlegungen annehmen. Indessen erwähnt er ksana nicht 
und weist nur auf die unversöhnlichen Widerspruche hin, die in 
unsrer Auffassung der drei Zeiten liegen. In den Kirikäs des Ni- 
girjuna besitzen wir die buddhistische Lehre von der Zeit, rein 
negativer Qualität, in -der Form, die der systematisierten Lehre 
von den Momenten voranging. Nigirjuna sagt:^*) 

»Man sagt: In jedem Sein ist tatsächlich dauerndes Sein (Sub- 
stanzialität), da letzteres die Ursache dafür ist, daß wir (mit Be¬ 
zug auf jedes Sein) von drei Zeiten (Gegenwart, Vergangenheit 
und Zukunft) sprechen. Der Meister Buddha lehrt, daß es in dieser 
Welt drei Zeiten gibt: Vergangenheit, Zukunft und Gegenwart, und 
daß diese drei Zeiten als Substrat ein Sein haben. So ist das er¬ 
schienene und verschwundene Sein das dauernde Sein, das Ver¬ 
gangenheit heißt. Das erschienene und nicht verschwundene Sein 
das dauernde Sein, das Gegenwart heißt. Das Sein, welches noch 
nicht entstanden ist, heißt Zukunft. So lehrte Er über die drei 
Zeiten, die als ihre Ursache die wirkliche Existenz (Substanzialität) 
eines Seins haben, und diese drei Zeiten existieren. Deshalb exi¬ 
stiere auch das von ihnen abhängige dauernde Sein der Objekte. 
Darauf erwidern wir: Ein dauerndes Sein, das die Ursache dafür 
ist, daß wir von drei Zeiten reden, könnte existieren, wenn die 
drei Zeiten, wie ihr annehmt, existierten, sie existieren aber nicht. 
Und daß sie nicht existieren, darüber spricht Nagirjuna in dem 
folgenden Kirikäs: 

1. »Wenn Gegenwart und Zukunft nur inbezug auf Vergangen¬ 

heit existieren, dann müssen sie auch schon im Vergangnen exi¬ 
stieren .Wenn etwas.in etwas überhaupt nicht existiert, dann 

hängt es nicht davon ab, wie z. B. die unfruchtbare Frau von 
ihrem Sohn.* 

2. »Wenn aber Gegenwart und Zukunft nicht auch im Vergange¬ 
nen existieren, wie können sie dann nur inbezug auf das Ver¬ 
gangene existieren 1* 
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3. „Da die Existenz der Gegenwart und der Zukunft nicht be¬ 
wiesen werden kann ohne Hinblick auf das Vergangne, so folgt 
daraus, daß es weder gegenwärtige noch zukünftige Zeit gibt.* 

4. ^Ebenso existieren auch vergangene und zukünftige Zeiten 
an sich nicht, da sie nur im Hinblick auf die Gegenwart existieren; 
ebenso wenig existieren Vergangenheit und Gegenwart an sich, da 
sie nur im Hinblick auf die Zukunft existieren. Ebenso sind auch 
jene Objekte aufzufassen, die als oberes, mittleres und unteres 
oder als Einheit und Vielheit charakterisiert werden. 

«Man kann aber erwidern die Zeit existiert bestimmt, da sie 
gemessen wird. Wenn etwas hier nicht existiert, dann hat es kein 
Ausmaß wie z. B. die Homer auf dem Kopfe des Hasen. Die Zeit 
aber wird gemessen, da sie eingeteilt wird in Augenblicke, Minu¬ 
ten, Stunden, Tage, Nächte, 24 Stunden, Halbmonate, Monate, Jahre 
usw. Deshalb, da sie Ausmaß hat, existiert die Zeit zweifellos. 
Darauf antworten wir: Wenn irgendeine Zeit existierte, dann könnte 
sie Ausmaß haben, aber es gibt sie nicht, denn*: 

5. ,Unbewegliche Zeit, die von den Sinnen wahrgenommen wer¬ 
den könnte, gibt es nicht, und bewegliche Zeit wird nicht wahr¬ 
genommen; natürlich kann man von der Zeit sprechen, die nicht 
wahrgenommen wird.* 

»Wenn’®) es in dieser Welt etwas gäbe, was wir Zeit nennten, 
indem es sich unterschiede von den Augenblicken und den andern 
Maßen, dann würde man es wahmehmen können, da es durch 
Augenblicke usw. gemessen würde. Aber es gibt kein festes, selb¬ 
ständiges Objekt, das wir Zeit nennten und mittels Augenblicken 
und ähnlichen Vermessungen wahniähmen.* 

»Aber, vielleicht sagt man, es gibt eine ewige Zeit, deren Wesen 
in Unbeweglichkeit besteht, sie erscheint nur in Augenblicken und 
in Maßen. Man sagt doch: die Zeit bringt alles Seiende zur Reife, 
die Zeit vernichtet die Menschen, die Zeit wacht, wenn alle schla¬ 
fen, der Herrschaft der Zeit entzieht sich nichts. Diese so be¬ 
schriebene Zeit hat doch wirkliches Sein! Wir antworten: 
Auch diese unbewegliche Zeit, die uns in den Momenten und 
andern Einteilungen erscheint, nehmen wir nicht wahr, und wenn 
man uns fragt, warum die unbewegliche Zeit nicht existiert, so 
antworten wir: Weil wir alle ihre einzelnen Momente nicht wahr¬ 
nehmen . . • .* 
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«Man sagt auch: Wir wollen zugeben, daß es keine ewige Zeit 
gibt, die an sich existierte, unabhängig von den gesehenen und 
den andern Objekten, es kann aber doch behauptet werden, daß 
wir durch die Wörter Bewegung usw. die Zeit bezeichnen, als 
deren Substrat die sichtbaren und die andern Objekte zusammen 
mit ihren Eigenschaften erscheinen.* 

»Darauf entgegnet (Nägirjuna):* 

6. »Wenn die Zeit nur mit Bezug auf die Objekte existiert, 
woher soll dann die Zeit kommen außer von den Objekten! Wir 
leugnen das Sein der Objekte, desto mehr die Existenz der Zeit.* 

In den Schlußworten ist der Grundstandpunkt der Mädhyamikas 
klar ausgedrückt. Sie behaupten, daß alle unsere Erkenntnis über¬ 
haupt relativ ist, weil wir ein Sein überhaupt nicht erkennen können. 
Ihr Grundunterschied von den Yogäcäras besteht darin, daß die 
letzteren nur die Erkenntnis der Außenwelt als relativ und unglaub¬ 
würdig anzuerkennen bereit waren und absurd fanden, die Glaub¬ 
würdigkeit der Tatsachen des inneren psychischen Lebens zu leug¬ 
nen. Daher hat die angeführte Darlegung Nigarjunas über die Zeit 
bei ihm nicht die Bedeutung, die sie in einem andern System haben 
könnte. Wie bei der Zeit leugnet er überhaupt mit denselben 
Methoden die Erkennbarkeit irgendeines Seins. Der Begriff des 
Moments (ksana) als eines realen Substrats der wandelbaren Er¬ 
scheinungen, sei es in der Außenwelt oder im Innern, an dessen 
Realität, wenn sie auch nicht in der Vorstellung erkannt wird, die 
Buddhisten aller Richtungen glaubten, — auch dieser Begriff wurde 
wie wir unten sehen werden, von den Mädhyamikas zerstört. 

Der systematische Beweis der Momenttheorie ist am vollstän¬ 
digsten bei Madhava auseinandergesetzt.Andere Quellen, brah- 
manische wie buddhistische, bestätigen voll die Glaubwürdigkeit 
und Objektivität seiner Darlegung. Wir wollen sie in Übersetzung 
vorführen: 

„Die Flüchtigkeit der augenblicklichen Eindrücke z. B. der blauen 
Farbe u. a. kann geschlossen werden aus dem Begriff ihrer Exi¬ 
stenz. Alles, was existiert, ist flüchtig wie die Wolke, die Objekte 
existieren (folglich sind sie flüchtig). Dieser Schluß kann nicht als 
falsch angesehen werden, da die Wahrnehmung uns beweist, daß 
augenblickliche Objekte wie blaue Farbe usw. Existenz haben, deren 
Wesen darin besteht, daß sie wirkenden Substanzen angehören. 
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Außerdem wird dies dadurch bewiesen, daß nicht - augenblick¬ 
liche Objekte nicht existieren können, da der Begriff ihrer Wirk¬ 
samkeit (Aktivität) den Begriffen der Aufeinanderfolge oder der 
Gleichzeitigkeit unterworfen ist. Wenn wir beweisen, daß es in der 
Wirkung des dauernden Seins (der Substanz) weder Gleichzeitigkeit 
noch Aufeinanderfolge gibt, dann beweisen wir nach dem Grund¬ 
satz, alles dem Urbegriffe Widersprechende widerspricht auch dem 
Gefolgerten, gleichzeitig, daß auch dauerndes Sein nicht esdTstieren 
kann. Jede Wirkung muß entweder auf die Ursache folgen oder 
mit ihr gleichzeitig sein; andres ist nicht möglich. Wenn be¬ 
wiesen ist, daß weder Aufeinanderfolge noch Gleichzeitigkeit der 
Wirkung dem dauernden Sein zukommt, dann ist bewiesen, daß 
es überhaupt nicht wirken und folglich auch nicht existieren kann. 
Wenn man nun fragt, warum nicht - augenblickliches Sein keine 
Wirkung haben kann, antworten wir, daß das infolge folgenden 
Dilemmas unzulässig ist: Wenn das dauernde Sein in der Gegen¬ 
wart wirkt, behält es dann die Fähigkeit zu Wirkungen in Ver¬ 
gangenheit und Zukunft oder nicht? Im ersten Falle (wenn man 
zugibt, daß das dauernde Sein immer die Fähigkeit zu seinen Wir¬ 
kungen behält) folgt daraus, daß es ihrer nicht beraubt sein kann, 
da wenn etwas zu etwas fähig ist, es nicht (von dieser Fähigkeit) 
gesondert sein kann. Dies ergibt sich aus dem folgenden Schlüsse: 
Wenn etwas einmal zu etwas fähig ist, dann vollbringt es dies 
auch, wie z. B. die Gesamtheit der Ursachen irgendeiner Erschei¬ 
nung unveränderlich das entsprechende Resultat schafft. Das gegebene 
dauernde Sein hat diese Fähigkeit (zur Vollbringung vergangener 
und künftiger Wirkungen; deshalb muß es sie vollbringen). Im 
zweiten Falle (wenn das dauernde Sein der Fähigkeit zu seinen 
vergangenen und künftigen Wirkungen ermangelt), dann vollbringt 
es sie nie, da jede Wirkung untrennbar mit der Fähigkeit zu ihr 
verbunden ist. Das aber ergibt sich aus dem umgekehrten Schluß: 
Was zu bestimmter Zeit etwas nicht vollbringt, hat nicht die Fähig¬ 
keit zu seiner Vollbringung, wie z. B. ein Stück Stein nicht eine 
Pflanze zu schaflPen fähig ist. Das gegebene (dauernde Sein) voll¬ 
bringt zur Zeit der Vollbringung seiner Wirkung in der Gegenwart 
nichtseine vergangenen und künftigen Wirkungen. (Folglich hat es auch 
nicht die Fähigkeit zu ihrer Vollbringung.) Aber man kann sagen: das 
dauernde Sein vollbringt seine vergangenen und künftigen Wirkungen 
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hintereinander dank der aufeinanderfolgenden Mitwirkung der beglei¬ 
tenden Ursachen. Wenn man eine solche Frage stellt, stellen wir die Ge- 
genh-age: helfen die begleitenden Ursachen wirklich dem dauernden 
Sein? Wenn sie nicht helfen, dann haben sie keine Bedeutung, 
da nichts hervorbringende Ursachen keine Bedeutung haben können. 
Wenn sie ihm aber wirklich helfen, dann muß man fragen: Unter¬ 
scheiden sich diese Gehilfen von dem Sein selbst (dem sie helfen) 
oder nicht? Wenn sie sich unterscheiden, dann werden sie, die dabei 
auftretenden Ursachen, die gegenwärtigen Ursachen sein, da ja das 
Resultat mit der Wirklichkeit der ergänzenden dabei auftretenden 
Ursache vorwärts und rückwärts untrennbar verbunden ist ... . 
Wenn man uns aber darauf erwidert, daß jedes Sein seine Wirkung 
nur in Vereinigung mit den begleitenden Ursachen vollbringt und 
daß darin gerade sein Wesen liegt, so antworten wir: Wirklich?! 
Laß es sich doch nicht von seinen Trabanten trennen und wenn 
sie weglaufen wollen, dann laß es ihnen doch einen Strick um den 
Hals legen und sie zwingen, die Wirkung zu erfüllen, die sie er¬ 
füllen sollen. Von seinem eigenen Wesen kann ja niemand weg¬ 
laufen. Außerdem wird der folgende Einwand gemacht: Dank den 
begleitenden Ursachen (bei der dauernden Substanz, wie angenommen 
wird) entsteht eine gewisse Zugabe zu ihr (die zwischen Ursache 
und Wirkung vermittelt). Wir fragen: Erzeugt diese Zugabe ihrer¬ 
seits eine neue Zugabe oder nicht? In beiden Fällen wird der Gegner 
wie von einem niedergehenden Steinregen, von den schon früher 
namhaft gemachten Erwiderungen getroffen. Wenn man einräumt, 
daß jede Zugabe eine andere Zugabe schafft, dann entsteht eine 
Schwierigkeit, die in der Vereinigung einiger regressüs in infinitum 
auf einmal besteht. Da die Schaffung einer neuen Zugabe von an¬ 
deren Begleitursachen abhängen wird, so muß man also einen 
Wechsel (dieser Ursachen) zugeben — dies ist der erste regressüs. 
(d. h. für die Schaffung einer neuen Zugabe sind neue Begleitfaktoren 
nötig u. s. f. ins Unendliche). Der Same z. B. schafft nur dann seine 
Wirkung (die Pflanze), wenn er unter dem Einfluß von Wasser, 
Luft und einer Masse anderer Hilfsfaktoren eine Zugabe empfängt. 
Wenn das nicht so wäre, dann würde die Zugabe auch beim Fehlen 
(der gen. Hilfsfaktoren) entstehen. Der die Zugabe empfangende 
Samen empfängt sie nur dann, wenn die Begleitursachen wirken, 
lim entgegengesetzten Falle wurde man zu dem Schluß kommen 
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müssen, daß diese Begleitursachen immer wirken und daher die 
Pflanze (von dem Samen) ununterbrochen geschaffen werden müsse. 
Da somit die Begleitursachen nicht an sich existieren, sondern nur 
in Hinsicht auf die erzeugt werdende Zugabe, so muß der Samen 
(damit seine Wirkung möglich sei) noch eine zweite Zugabe emp¬ 
fangen. Ebenso wie vorher der Same gleich dem dauernden Sein 
nicht imstande war, seine eigne Wirkung zu schaffen, ebenso er¬ 
gibt sich auch bei der Hilfe der begleitenden Ursachen, wenn der 
Same seine eigne Wirkung nur unter ihrem Einfluß schaffen kann, 
eine unendliche Reihe von Zugaben, die durch sie in dem Samen 
geschaffen sein müssen, und so ist der erste regressus erwiesen. 
Schafft ferner die Hülfe der Begleitfaktoren, die für die Schaffung 
der Wirkung notwendig ist, diese Wirkung selbständig oder nur in 
Abhängigkeit vom Samen? Im ersten Falle wird der Same über¬ 
haupt nicht Ursache sein (und folglich muß die Pflanze ohne Samen 
aus den einzelnen Hilfsfaktoren Regen, Luft usw. entstehen). Im 
zweiten Falle kann die Zugabe nur dann empfangen werden, wenn 
der Same das fördert, wovon er abhängt, und ein andrer Same 
wieder diesen Samen u. s. f. Auf diese Wpise ergibt sich eine un¬ 
endliche Reihe von einander abhängiger und auch durch Samen ge¬ 
schaffen werdender Zugaben, und dies ist der zweite regressus. 
Ebenso müssen auch die Gehilfen, von denen die Wirkung des Samens 
als ihres Substrats abhängt, ihrerseits von andern Gehilfen ab- 
hängen und so ergibt sich eine neue unendliche Reihe von Zu¬ 
gaben, die von andern Zugaben abhängen und im Samen unter dem 
Einfluß der neuen Gehilfen geschaffen werden müssen, und das 
ist der dritte regressus, der nicht geringe Schwierigkeit bietet.®*) 
Wenn man aber zugibt, daß die Zugabe, die von den Begleitfaktoren 
geschaffen wird, sich nicht von dem dauernden Sein unterscheidet, 
so folgt daraus, daß das frühere Sein, das die Zugabe nicht hat, 
verschwunden und ein neues erschienen ist, das die Zugabe hat 
Wir meinen nichts andres, wenn wir von wirkenden Substanzen 
sprechen — das ist es eben, was wir beweisen wollten: der Baum 
unsrer Wünsche hat Frucht getragen (d. h. da der Begriff der dau¬ 
ernden wirkenden Substanz selbst widersprechend ist, so hat jedes 
Seinsmoment keine Verbindung mit dem vorhergehenden, in jedem 
Moment ist ein besonderes Sein und folglich gibt es kein dauerndes 
Sein und ebensowenig eine dauernde Zeit).^^ 
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9 S 0 ist die Wirkung des dauernden Seins unbeweisbar (vom 
Standpunkt der Aufeinanderfolge der ScbafFüng der Wirkung). Sie 
ist ebenfalls unbeweisbar, wenn man ihre Gleichzeitigkeit annimmt, 
da hier folgendes Dilemma vorliegt. Besteht das Sein, das alle 
seine Wirkungen auf einmal zu schaffen fähig ist, in der darauf¬ 
folgenden Zeit weiter oder nicht? Im ersten Falle muß die Schaf¬ 
fung der Wirkung, die jetzt entsteht, sich auch in der Folgezeit 
fortsetzen. Im zweiten Falle dürfte die Hoffnung auf Wirkung des 
dauernden Seins dem Wunsche gleichen, aus dem von Mäusen ge¬ 
fressenen Samen eine Pflanze zu ziehen. Alles, was verschiedenen 
Zuständen unterworfen ist, ist in sich verschieden wie Wärme und 
Kälte, jedes dauernde Sein aber ist verschiedenen Zuständen unter¬ 
worfen (und darum gibt es kein dauerndes Sein, sondern ein in 
sich verschiedenes). So wird die untrennbare Verbindung (des Seins 
und des Nichtdauems) in jedem Objekt erwiesen, z. B. in der 
Wolke usw. Und man darf nicht glauben, daß der angeführte Grund 
falsch ist, da, wenn zugegeben wird, daß das dauernde Sein hin¬ 
sichtlich der Zeit bald fähig bald unföhig zur Schaffung der Wir¬ 
kung ist, die Falschheit dieser Anschauung durch einen andern 
entgegengesetzten Schluß, der aus ihr hervorgeht, festgestellt wird. 
Diese Schlüsse, die die Unfähigkeit (des dauernden Seins zur 
Schaffung der Wirkung) beweisen, waren schon angeführt. Die diese 
Fähigkeit beweisenden Schlüsse sind die folgenden: Das, was zu 
bestimmter Zeit zur Schaffung seiner Wirkung unfähig ist, schafft 
sie nicht, wie z. B. das Stück Stein keine Pflanze hervorbringt 
(da es dazu nicht fähig ist), aber das gegebene dauernde Sein ist, 
zur Zeit der Schaffung seiner Wirkung in der Gegenwart, unfähig 
zur Schaffung seiner vergangenen und künftigen Wirkungen. Dies 
ist ein Schluß. Alles, was zu bestimmter Zeit eine bestimmte 
Wirkung schafft, ist dazu fähig, wie z. B. die Gesamtheit der Ur¬ 
sachen einer Erscheinung zur Hervorbringung ihrer Wirkung fähig 
ist. Das gegebene Sein ^ber vollbringt in Vergangenheit und Zu¬ 
kunft seine vergangenen und künftigen Wirkungen (deshalb ist es 
dazu fähig) — das ist der entgegengesetzte Schluß. (Somit 
ist das dauernde Sein zu ein- und derselben Zeit fähig und unfähig 
zur Schaffung seiner vergangenen und zukünftigen Wirkungen, 
folglich gibt es kein dauerndes Sein und in jedem Moment liegt 
ein besondres Sein vor.)^ 
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9 Und so ist festgestellt, daß das Sein nur den einzelnen Mo¬ 
menten angehört, da es nicht einer dauernden Substanz angehören 
kann, weder wenn es seine Wirkungen nacheinander noch wenn 
es sie auf einmal schafft. Die untrennbare Verbindung des Seins 
und der Momentanheit (Nichtdauer) wird festgestellt von der nega¬ 
tiven Seite (alles, was nicht Moment ist, existiert überhaupt nicht] 
als die Tatsache, daß es kein dauerndes Sein gibt, und von der 
positiven Seite (alles, was existiert, ist Moment) durch die beiden 
Antinomieen, die aus der Annahme der Existenz des dauernden 
Seins hervorgehen,“ 

Ferner wendet sich der Buddhist, in der Darstellung Mädhavas, 
gegen die Vaisesikas und Naiyayiks, die das dauernde Sein als das 
als Beherrschende der Seinskategorie für die höchste aller Kate¬ 
gorien, der alles Seiende unterworfen ist, erklärten. Nach dieser 
Theorie haben die Objekte ihr Sein nur deshalb, weil ihnen dieser 
höchste, als etwas Reales aufgefaßte Seinsbegriff inhäriert. Darauf 
antworten die Buddhisten, daß gerade dieser allgemeine Seinsbegriff 
nicht existiert, da er nur kraft eines ihm inhärierenden andern 
Seins usw. existieren kann — kurz es ergibt sich eine unendliche 
Reihe des Seins, wo ein Sein vom andern abhängt. 

In dieser Darstellung, soweit sie sich bemüht jene logischen Un¬ 
stimmigkeiten aufzuzeigen, die aus der Anschauung von den Ob¬ 
jekten als dauerndem Sein und wirkender Substanz entspringen, 
ist es nicht schwer, den Sinn zu erkennen; er ist bekannt aus der 
Geschichte der westlichen Philosophie, wenn er auch hier in ein 
spezifisch indisches Gewand gekleidet ist. Die Originalität des indi¬ 
schen Denkens drückt sich hier darin aus, daß es nicht vor noch 
größerer oder äußersten Falls dieser Unstimmigkeit Halt macht, 
indem es anerkennt, daß jedes Sein in Wirklichkeit nur einen 
Moment existiert und wir im folgenden Moment schon ein ganz 
andres Sein haben. Wie wir schon sahen, finden sich Spuren dieser 
Anschauung in den Worten des Buddha selbst, wenn man ihm 
die Bemerkung zuschreibt, daß das Feuer der Lampe in jedem 
Augenblick ein besonderes selbständiges Feuer ist, da die Ver¬ 
brennung des vorangehenden Moments vollendet und vergangen 
ist, wenn sich die Verbrennung des folgenden Moments vollzieht. 
Die Gegner der Buddhisten, im gegebenen Falle alle brahmanischen 
Schulen ohne Ausnahme, greifen diese Theorie an und widerlegen 
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sie. Aber auch unter den Buddhisten selbst stimmten bei weitem 
nicht alle ihrer positiven Seite zu> d. h. der Lehre, daß das Objekt 
wirklich nur während eines Moments existiert, das keine reale Ver¬ 
bindung mit den folgenden Momenten hat. So sagt Candrakirti^^): 
„Welcher vernünftig denkende Mensch wird daran glauben, daß das 
Objekt während nur eines Moments entstehen, existieren und vergehen 
kannl" Vom Standpunkt der Mädhyamikas existiert der Moment eben¬ 
so wenig wie eine dauernde, wirkende Substanz. Wir haben keine 
direkten Spuren davon, welches 'der Standpunkt der Y ogäcäras zu 
dieser Frage ist. Da^diese Schule die Existenz der Objekte der Außen¬ 
welt leugnete und behauptete, allein Vorstellungen existieren, so 
konnte offenbar das augenblickliche Sein nur den Vorstellungen 
angehören. Und tatsächlich sagt Samkara^^) bei der Widerlegung 
der Lehre dieser Schule, daß sie sich das Bewußtsein in der Art 
eines anfanglosen und ununterbrochenen Bewußtseinstromes vor¬ 
stellt, in dem Gegenwart und Zukunft mit der Vergangenheit ver¬ 
bunden sind. In dem Logiklehrbuch des Dharmaklrti und Dhar- 
mottara ist die Momenttheorie nicht im einzeln auseinandergesetzt, 
aber es wird oft auf sie angespielt, sie wird als bekannt voraus¬ 
gesetzt. Welche Bedeutung sie in der Erkentnistheorie dieser Phi¬ 
losophen besitzt, wird bei der Darstellung ihrer Lehre vom Denken 
an seiner Stelle erklärt werden. 

In fast allen Fällen brahmanischen jinistischen philosophischen 
Traktaten von Vätsyäyanas Zeit an bis hinab zu Udayanäcärya ist 
vor Widerlegung der budhistischen Lehre von den Momenten ein 
großer Raum gewidmet.**) In der vereinigten Schule des Nyiya- 
Vai^sika und bei den späteren Autoren aber hat diese Lehre nur 
die Bedeutung einer entfernten Reminiszenz, ihrer Widerlegung 
werden einige traditionelleWortegewidmet.^^)Der Begriff selbstaberdes 
Moments als einesZeitatoms, als einer so kurzenZeit,daß seineWahmeh- 
mung außerhalb der Grenzen unsrer Erkenntnisfähigkeit liegt, dieserBe- 
griff lebt offenbar im vereinigten Nyaya-Vaisesika und in der späteren 
scholastischen Logik bis auf den heutigen Tag fort. Die Polemik 
benutzt ihn zur Erklärung der gegenseitigen Abhängigkeit von Sub¬ 
stanz und Akzidenz. Gemäß der in dieser Schule vertretenen An¬ 
sicht ist Substanz die inhärierende Ursache ihrer Qualitäten (causa 
materialis — samavayikararmm). Die Ursache aber geht immer 
ihrer Wirkung voran. Folglich muß die Substauz der Erscheinung 
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ihrer Akzidenzen zeitlich vorangehen. Es muß einen Moment geben, 
in dem die Substanz ohne ihre Eigenschaften existiert und nach 
welchem sie erst mit ihnen- vereinigt wird. Die Vaisesikas mußten 
wahrscheinlich unter dem Einfluß der Polemik mit den Buddhisten 
zu dieser Erklärung ihre Zuflucht nehmen. Wie wir schon 
sahen, sahen die letzteren (Yogäcäras) eines ihrer Hauptargumente 
gegen die Realität der Objekte der Außenwelt darin, daß die Ver¬ 
bindung der Substanz mit den Akzidenzen, wie sie von uns gedacht 
wird, nicht unter dem Einfluß der Objekte der Außenwelt geschaffen 
werden kann. Die Vaisesikas scheuten nicht das Absurde, um nur 
irgendwie die Realität dieser Beziehung zu erklären. Udayanacärya 
war wahrscheinlich der Urheber dieser Erklärung. Er sagt®*^) „Wenn 
eine Substanz erzeugt wird (z. B. Leinwand), hat sie, solange sie 
erzeugt wird, ihre Eigenschaften noch nicht, z. B. solange ihre Ver¬ 
einigung mit dem letzten Faden noch nicht das Stück Leinwand 
geschaffen hat. . . Diese Zeit heißt Moment; anders ausgedrückt, 
es gibt eine Wirklichkeit aller (die gegebene Erscheinung hervor¬ 
rufenden) Faktoren, aber die Erscheinung ist noch nicht entstanden, 
das ist kurz das Wesen des Moments. Kesavamisra®®) entwickelt 
diesen Gedanken noch genauer: „Der Topf ist die inhärierende 
Ursache der an ihm sich findenden Farbe und der andern Eigen¬ 
schaften. Man kann aber einwenden: Der Topf wird dann geschaffen, 
wenn seine Farbe und andere Eigenschaften geschaffen werden. 
Infolge dieser Gleichzeitigkeit kann zwischen der Substanz und 
ihren Eigenschaften keine Kausalverbindung sein, da keine Auf¬ 
einanderfolge vorliegt. Folglich können der Topf und die ihm 
ähnlichen Gegenstände nicht inhärierende Ursache sein für die 
ihnen gehörende Farbe und andere Eigenschaften; inhärierende 
Ursache ist die Verschiedenartigkeit der Ursache überhaupt (folg¬ 
lich muß sie der Wirkung vorangehen). Darauf erwidern wir: die 
Substanz und ihre Eigenschaften erscheinen nicht zu gleicher Zeit, 
sondern zuerst erscheint zweifellos der Gegenstand ohne seine 
Eigenschaften und dann erst erscheinen die ihm inhärierenden 
Eigenschaften. Wenn der Gegenstand und seine Eigenschaften zu 
gleicher Zeit erscheinen würden, dann wäre zwischen ihnen kein 
Unterschied, da die Summe aller sie schaffender Faktoren (samagrl) 
eine wäre, das Resultat pflegt aber nur dann verschieden zu sein, 
wenn verschiedene Ursachen es schaffen. (Folglich muß bei der 
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SchaflFung der Eigenschaften ein andrer Faktor, eine andre Zeit be¬ 
teiligt sein, als die, welche bei der Schaffung der Substanz beteiligt 
sind). Darum existiert der Topf zweifellos im ersten Moment ohne 
seine Eigenschaften und geht ihrer Erscheinung voran; auf diese 
Weise ist er die inhärierende Ursache seiner Eigenschaften/^ 

Ferner werden die Einwendungen erörtert, die darin bestehen, 
daß auf Grund dieser Theorie der Topf im ersten Moment seiner 
Existenz erstens unsichtbar sein müsse, da er keine Farbe besitzt, 
und zweitens gar nicht Substanz sein könne, da Substanz nur heißt, 
was Eigenschaften besitzt. Diese Einwendungen werden mittels 
dialektischer Ausflüchte widerlegt. Die Vorstellung von dem, einen 
einzigen Moment ohne seine Eigenschaften existierenden Gegen¬ 
stände scheint auf den ersten Blick recht absurd, aber wenn man 
berücksichtigt, wie lange das indische Denken unter dem Druck 
der Idee der Einteilung des Seins in gesonderte, untereinander nicht 
durch Substanzgemeinschaft verbundene Momente gestanden hat, 
dann wird die Entstehung von Vorstellungen in der Art der mo¬ 
mentanen Existenz der Substanz ohne ihre Eigenschaften mehr oder 
weniger verständlich. 

Die historische Übersicht der indischen Anschauungen von der 
Zeit führt uns zu derselben Bemerkung, die wir in der Einleitung 
gemacht haben. Im Anfang herrschten auf diesem Gebiete mehr 
oder weniger grobe metaphysische Konstruktionen, die abwechselten 
mit der realistischen Auffassung der Zeit als eine der Substanzen. 
Dann fallt diese Auffassung der Zeit als Substanz allmählich unter 
den Angriffen der Vaisesikas und Buddhisten, und wird von den 
letzteren durch den Begriff des „Moments“, des Zeitatoms ersetzt. 
Die Yogäcäras übertragen den Strom der Momente aus der Außen¬ 
welt ins Innere, er empfängt die Bedeutung einer Form des inneren 
Sinnes (vgl. unten im Kapitel über das Denken). Aber mit dem 
Fall des Buddhismus kehrt die Philosophie zurück zu den früheren 
realistischen Anschauungen von der Zeit als Substanz und verliert 
sich in nutzlosen scholastischen Ausflüchten, um die aus dieser 
Auffassung sich ergebenden Schwierigkeiten aufzuklären. 

Redaktionelle Mitteilung. Damit bringen wir den Druck der beiden 
ersten Kapitel zum Abschluß. Das ganze Werk wird im gleichen Verlag in 
Eiozellieferungen erscheinen. Die erste Lieferung, enthaltend den in der Zeit¬ 
schrift veröffentlichten Teil des Werkes erscheint demnächst. 
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Samyutta-Nikaya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
aus dem Päli-Kanon der Buddhisten 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 

¥ 

12. Nidäna-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen 
(Fortsetzung.) 

* 

Sutta 18. Timbaruka 

Das Sutta ist nur eine Variante des vorhergehenden mit veränderter Ein¬ 
leitung und etwas abweichend formulierter Fassung der Fragestellung sowie 
der Paragraphen 10 bis 11 gegenüber 14 bis 15 in Sutta 17. Auch der Schluß 
ist anders. Es lagen offenbar zwei verschiedene Überlieferungen vor, die 
bei der Redaktion des Kanons beide aufgenommen wurden. 

1. Ort der Begebenheit: SävatthT. 

2. Und es begab sich der Bettelgänger’) Timbaruka dorthin, wo 
der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben, be¬ 
grüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er mit dem 
Erhabenen (die üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht 
hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der Bettelgänger Timbaruka zu 
dem Erhabenen also: „Ist etwa Glück und Leiden, Herr Gotama, 
selbst verursacht?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka,* 
erwiderte der Erhabene. 

4. „Oder aber ist Glück und Leiden, Herr Gotama, von einem 


^) P. paribbäjaka, Bezeichnung einer Gruppe von Asketen, die ohne feste 
Wohnstätte bettelnd von Ort zu Ort ziehen. Franke, DTgha S. 2 usw. 
übersetzt „Wander-Asket.“ 
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anderen verursacht?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka,“ 
erwiderte der Erhabene. 

5. „Ist etwa Glück und Leiden, Herr Gotama, sowohl selbst ver¬ 
ursacht als auch von einem anderen verursacht?“ — „Nicht so 
sollst du sprechen), Timbaruka,“ erwiderte der Erhabene. 

6. „Oder aber ist Glück und Leiden, Herr Gotama, nicht selbst¬ 
bewirkt und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch 
Zufall entstanden?“ — „Nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka,“ 
erwiderte der Erhabene. 

7. „Gibt es also, Herr Gotama, überhaupt kein Glück und kein 
Leiden?“ — „Es ist nicht so, Timbaruka, daß es kein Glück und 
kein Leiden gibt; es gibt wohl Glück und Leiden, Timbaruka.“ 

8. „Kennt also der Herr Gotama Glück und Leiden nicht und 
sieht es nicht?" — „Es ist nicht so, Timbaruka, daß ich Glück 
und Leiden nicht kenne und nicht sehe; ich kenne Glück und 
Leiden wohl, Timbaruka, ich sehe Glück und Leiden wohl, Tim- 
bamka.“ 

9. „Auf die Frage ,ist etwa Glück und Leiden, Herr Gotama, 
selbstverursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du sprechen), 
Timbaruka*. — Auf die Frage ,oder aber ist Glück und Leiden, Herr 
Gotama, von einem anderen verursacht?* antwortest du: ,nicht so 
(sollst du sprechen), Timbaruka*.^) — Auf die Frage ,ist etwa Glück 
und Leiden, Herr Gotama, sowohl selbstverursacht als auch 
von einem anderen verursacht?* antwortest du: ,nicht so (sollst du 
sprechen), Timbaruka,* — Auf die Frage ,oder aber ist Glück und 
Leiden, Herr Gotama, nicht selbstbewirkt und auch nicht von einem 
anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden?* antwortest du: 
»nicht so (sollst du sprechen), Timbaruka.* — Auf die Frage ,gibt 
cs also, Herr Gotama, überhaupt kein Glück und kein Leiden?* 
antwortest du: ,es ist nicht so, Timbaruka, daß es kein Glück und 
kein Leiden gibt; es gibt wohl Glück und Leiden, Timbaruka*. 
— Auf die Frage ,kennt also der Herr Gotama Glück und Leiden 
nicht und sieht es nicht?* antwortest du: ,es ist nicht so,Timbaruka, 
daß ich*Glück und Leiden nicht kenne und nicht sehe; ich kenne 
Glück und Leiden wohl, Timbaruka, ich sehe Glück und Leiden 

*) Der zweite Satz fehlt in der Ausgabe, ohne Zweifel nur durch ein 
Versehen. 
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wohl) Timbaruka.^ — Es soll mir der Herr Gotama Glück und 
Leiden darlegen, es soll mir der Herr Gotama Glück und Leiden 
verkündigen." 

10. „Behauptet man ,die nämliche Empfindung ist es, die (wieder) 
empfindet^ so gibt es einen, der im Anbeginn da ist und sein 
Glück und Leiden ist selbstve^ursacht: so aber lehre ich nicht. 

11. Behauptet man ,eine andere Empfindung ist es, die (wieder) 
empfindet^ so ist für den, der von Empfindung betroffen ist. Glück 
und Leiden von einem anderen verursacht: so aber lehre ich nicht. 

12. Diese beiden Enden vermeidend, Timbaruka, verkündet in 
der Mitte derTathigata die wahre Lehre: „Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache 
entsteht das Bewußtsein usw. usw. (= 1. 3). Auf solche Art kommt 

' der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus dem 
restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens 
folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung der Ge¬ 
staltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. (= 1. 4). 
Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zustande." 

13. Auf diese Worte hin sprach der Bettelgänger Timbaruka zu 
dem Erhabenen also: „Wundervoll, Herr! wundervoll, Herr! usw. 
usw. (= 17.16). Darum nehme ich zu dem Herrn Gotama meine 
Zuflucht und zu der Lehre und zu der Gemeinde der Bhikkhus. 
Als Laienanhänger soll mich der Herr Gotama annehmen, der von 
heute an auf Lebenszeit zu ihm seine Zuflucht genommen hat." 


Sutta 19. Wie sich der Weise vom Toren unter¬ 
scheidet 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. „Einem Toren, dem das Hemmnis des Nichtwissens zu 
eigen, und der mit Durst behaftet war, ist dadurch dieser gegen¬ 
wärtige Körper zu teil geworden. So (ist) dieser gegenwärtige Kör¬ 
per (entstanden) und ausser ihm (gibt es) Name und Form.^) Auf 
diese Weise (ist da) ein Paar (vorhanden) und infolge des (Vor¬ 
handenseins eines) Paares (gibt es) Berührung, (nämlich) die 
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sechs Sinnesbereiche, durch deren Berührung der Tor Glück und 
Leiden empfindet, oder durch eines von ihnen. 

3. Einem Weisen, dem das Hemmnis des Nichtwissens zu 
eigen, und der mit Durst behaftet war, ist dadurch dieser gegen¬ 
gegenwärtige Körper zu teil geworden. So (ist) dieser gegenwärtige 
Körper (entstanden) und ausser ihm (gibt es) Name und Form. 
Auf diese Weise (ist da) ein Paar (vorhanden) und infolge des 
(Vorhandenseins eines) Paares (gibt es) Berührung, (nämlich) die 
sechs Sinnesbereiche, durch deren Berührung der Weise Glück 
und Leiden empfindet, oder durch eines von ihnen. 

4. Was gibt es da für eine Besonderheit, was für einen Unter¬ 
schied, was für eine Verschiedenheit des Weisen vom Toren?“ 

5. „Im Erhabenen, Herr, wurzeln unsere Lehrmeinungen, vom 
Erhabenen werden sie geleitet, auf den Erhabenen stützen sie sich. 
Wohlan denn! dem Erhabenen wolle der Sinn des Gesagten auf- 
leuchten;^ vom Erhabenen ihn hörend werden die Bhikkhus ihn 
erfassen.“ 

6. ,,So höret denn zu, ihr Bhikkhus, merket wohl auf, ich will 
es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die Bhikkhus auf¬ 
horchend dem Erhabenen. 

7. Der Erhabene sprach also: «Durch das Nichtwissen, ihr 
Bhikkhus, durch das er gehemmt war, durch den Durst, mit dem 
er behaftet war, ist dem Toren dieser gegenwärtige Körper zu teil 
geworden. Aber eben dieses Nichtwissen ist von dem Toren nicht 
aufgegeben und der Durst nicht unterdrückt. Aus welchem Grunde? 
Nicht hat, ihr Bhikkhus, der Tor einen heiligen Wandel geführt, 
das Leiden vollkommen zu vernichten. Darum geht der Tor nach 
dem Zerfall seines Körpers (wieder) in einen Körper ein. Und da 
er (wieder) in einen Körper eingeht, wird er nicht erlöst von Ge¬ 
burt, von Alter und Tod, von den Anfällen von Schmerz, Kummer, 
Leid, Betrübnis und Verzweiflung: er wird nicht erlöst vom Leiden, 
sage ich. 

Die Worte ayän c'eva käyo und bahiddhS ca nämafmpam erklärt der 
Komm. (Siam. Ausg. 49^*) mit «dieser ihm selbst zugehörige mit Bewußtsein 
ausgestattete Körper“ und «und außerhalb der mit Bewußtsein ausgestattete 
Körper von anderen.*^ 

*) Vgl. unten die Anm. zu 26.25. 
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8. Durch das Nichtwissen, ihr Bhikkhus, durch das er ge¬ 
hemmt war, durch den Durst, mit dem er behaftet war, ist dem 
Weisen dieser gegenwärtige Körper zu teil geworden. Aber eben 
dieses Nichtwissen ist von dem Weisen aufgegeben und der Durst 
unterdrückt. Aus welchem Grunde? Es hat, ihr Bhikkhus, der Weise 
einen heiligen Wandel geführt, das . Leiden vollkommen zu ver¬ 
nichten. Darum geht der Weise nach dem Zerfall seines Körpers 
nicht (wieder) in einen Körper ein. Und da er nicht (wieder) in 
einen Körper eingeht, wird er erlöst von Geburt, von Alter und 
Tod, von den Anßllen von Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung: er wird erlöst vom Leiden, sage ich. 

9. Darin also, ihr Bhikkhus, besteht die Besonderheit, darin der 
Unterschied, darin die Verschiedenheit des Weisen vom Toren, 
nämlich in der Führung eines heiligen Wandels.*^ 

Su11a 20. Die Ursachen 

1. Ort der Handlung: SävatthT. 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, das Gesetz von der ursäch¬ 
lichen Entstehung lehren und die Dinge, die ursächlich entstanden 
sind; höret denn zu, merket wohl auf, ich will es euch verkünden." 
„Wohl, Herr!“ erwiderten die Bhikkhus aufhorchend dem Erha- 
habenen. 

3. Der Erhabene sprach also: „Welches ist aber, ihr Bhikkhus, 
das Gesetz von der ursächlichen Entstehung? Aus der Geburt 
als Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht Alter und Tod. Ob Tathi- 
gatas aufgestanden sind oder ob keine Tathägatas aufgestanden 
sind: fest steht dieses Grundgesetz, der gesetzmäßige Zustand, der 
gesetzmäßige Verlauf, das Bedingtsein durch ein Gegebenes ^). Der 
Tathägata aber erkennt es und dringt ein. Und wenn er es er- 


') Die Ausdrucke sind dhita, dhammatthitatä, dhammaniyämata, idappac- 
cayatä. Den ersten Begriff erläuten der Kommentar (ed. Siam. II. 52‘) 
so: „fest steht das^esen der Ursächlichkeit: stets und notwendig ist diie 
Geburt die Ursache von Alter und Tod/* Die drei anderen Ausdrücke sind 
Synonyma für den Begriff der Kausalität. Der Kommentar deutet die ersten 
von ihnen etymologisch „durch die Kausalität bestehen die Dinge und die 
Kausalität bestimmt die Dinge.“ Vgl. neuerdings Mrs. Rhys Davids, The 
Book of the Kindred Sayings II, S. 21, N. 1. 
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kannt hat und eingedrungen ist, teilt er es mit, lehrt es, gibt es 
bekannt, stellt es fest, offenbart es, zergliedert es, macht es klar 
und spricht: da schauet! 

4. Aus der Geburt als Ursache, ihr Bhikkhus, entstehen Alter 
und Tod; aus dem Werden als Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht 
die Geburt; aus dem Erfassen als Ursache, ihr Bhikkhus, ent¬ 
steht das Werden; aus dem Durst als Ursache, ihr Bhikkus, ent¬ 
steht das Erfassen; aus der Empfindung als Ursache, ihr Bhik¬ 
khus, entsteht der Durst; aus der Berührung als Ursache, ihr 
Bhikkhus, entsteht die Empfindung: aus den sechs Sinnes¬ 
bereichen als Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht die Berührung; 
aus Name und Form als Ursache, ihr Bhikkhus, entstehen die 
sechs Sinnesbereiche; aus dem Bewußtsein als Ursache, ihr 
Bhikkhus, entsteht Name und Form; aus den Gestaltungen als 
Ursache, ihr Bhikkhus, entsteht das Bewußtsein; aus dem Nicht¬ 
wissen als Ursache, ihr Bhikkhus, entstehen die Gestaltungen. Ob 
Tathagatas au^standen sind oder ob keine Tathagatas aufgestanden 
sind: fest steht dieses Grundgesetz, der gesetzmäßige Zustand, 
der gesetzmäßige Verlauf, das Bedingtsein durch ein Gegebenes. 
Der Tathagata aber erkennt es und dringt ein. Und wenn er es 
erkannt hat und eingedrungen ist, teilt er es mit, lehrt es, gibt es 
bekannt, stellt es fest, offenbart es, zergliedert es, macht es klar 
und spricht: da schauet! 

5. Aus dem Nichtwissen, ihr Bhikkhus, entstehen die Gestal¬ 
tungen. Das ist da, ihr Bhikkhus, das Sosein, das Nicht-nichtso- 
sein, das Nicht-anders-sein,^) die Kausalität. Dies heißt, ihr Bhik¬ 
khus, das Gesetz von der ursächlichen Entstehung. 

6. Und welches, ihr Bhikkhus, sind die ursächlich entstandenen 
Dinge? Alter und Tod, ihr Bhikkhus, sind nichtewig, (durch 
anderes) hervorgebracht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des 
Vergehens, des Verschwindens, des Aufhörens, der Aufhebung 
unterworfen.*) 


^) Die P.-Ausdrücke tathatä, avitathatä, anämnathati bezeichnen sämt¬ 
lich die unbedingte logische Notwendigkeit. 

*) Franke, DTghanikaya übers. S. 307 gibt die Stelle erläuternd so wie¬ 
der r ^Alter und Tod . . . sind vorübergehende Prozesse (aniccam), (nicht 
selbständig vorhanden, sondern) hervorgebracht, nur unter Voraussetzungen 
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7. Die Geburt, ihr Bhikkhus, ist nichtewig, (durch anderes) 
hervorgebracht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des Vergehens, 
des Aufhörens, des Verschwindens, der Aufhebung unterworfen. 

8. Das Werden, ihr Bhikkhus, ist nichtewig, (durch anderes) 
hervorgebracht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des Vergehens, 
des Aufhörens, des Verschwindens, der Aufhebung unterworfen. 

9. —17.Das Erfassen, ihr Bhikkhus, — der Durst, ihr Bhik¬ 
khus, — die Empfindung, ihr Bhikkhus,— die Berührung, 
ihr Bhikkhus, — die sechs Sinnesbereiche, ihr Bhikkhus,— 
Name und Form, ihr Bhikkhus, — das Bewußtsein, ihr 
Bhikkhus, — die Gestaltungen, ihr Bhikkhus, — das Nicht¬ 
wissen, ihr Bhikkhus, ist nichtewig, (durch anderes) hervor¬ 
gebracht, ursächlich entstanden, dem Gesetze des Vergehens, des 
Aufhörens, des Verschwindens, der Aufhebung unterworfen. — 
Diese heißen, ihr Bhikkhus, die ursächlich entstandenen Dinge. 

18. Wann nun aber, ihr Bhikkhus, ein* edler Jünger diese 
ursächliche Entstehung und diese ursächlich entstandenen Dinge, 
wie sie in Wirklichkeit sind, mit richtigem Verständnis wohl durch¬ 
schaut hat, wird er da wohl zurück in die Vergangenheit schwei¬ 
fen (und fragen): „bin ich denn nun ins Dasein getreten in der 
Vergangenheit oder bin ich nicht ins Dasein getreten in der Ver¬ 
gangenheit? als was bin ich ins Dasein getreten in der Vergangenheit? 
in welcher Gestalt bin ich ins Dasein getreten in der Vergangen¬ 
heit? aus welcher Daseinsform kommend bin ich denn nun ins 
Dasein getreten in der Vergangenheit?^)“ — 

vorhanden und wieder schwindend.“ Den Vorgang der „Hervorbringung“ ist 
ihm (S. 309) psychisch und die dadurch hervorgebrachten Dinge haben nach 
ihm nur psychische Existenz und beruhen auf den Denkprozessen eines 
Nichtwissenden. Ich vermag ihm da nicht zu folgen. Nach meiner Auffas¬ 
sung heißt samkhata einfach „durch die samkhärä, d. h. durch das kamma, 
ursächlich bedingt.“ 

Nach dem Kommentar (ed. Siam. 53'® ff.) ist der Inhalt der vier 
Fragen dieser: Die erste gibt dem Zweifel Ausdruck, ob man überhaupt 
existiert hat oder nicht, ob es eine sassatä, eine Dauerexistenz, oder eine 
adhiccasamuppatti, ein rein zufälliges, nicht auf notwendigen Bedingungen 
beruhendes Entstehen gibt. Die zweite Frage beschäftigt sich damit, welchem 
Stand und Geschlecht man angehörte, ob man ein Kshatriya oder ein 
Shüdra, ein Laie oder ein Priester war. Die dritte Frage bezieht sich auf 
die äußere Erscheinung, ob man groß, klein, hell oder dunkel von Hautfarbe 
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19. Oder wird er voraus in die Zukunft schweifen (und fragen): 
«werde ich nun wohl ins Dasein treten in der Zukunft oder werde 
ich nicht ins Dasein treten in der Zukunft? als was werde ich 
ins Dasein treten in der Zukunft? in welcher Gestalt werde Ich 
ins Dasein treten in der Zukunft? aus welcher Daseinsform kom¬ 
mend werde ich ins Dasein treten in der Zukunft?*^ — 

20. Oder wird er jetzt die Gegenwart hin und her erwägen (und 
fragen): «bin ich denn nun da oder bin ich nicht da? als was bin 
ich denn nun da? in welcher Gestalt bin ich denn nun da? Ich, 
dieses Wesen, woher ist es denn nun gekommen und wohin wird 
es gehen?® Nein, dieser Fall tritt nicht ein.^) 

21. Und zwar weshalb? Es hat ja der edle Jünger, ihr Bhik- 
khus, diese ursächliche Entstehung und diese ursächlich entstan¬ 
denen Dinge, wie sie in Wirklichkeit sind, mit richtigem Verständ¬ 
nis wohl durchschaut.^^ 

Dasabalavagga 

Der Abschnitt von den zehn Kräften 

Sutta 21: Die zehn Kräfte (1) 

Zu dem Begriff „Kraft" {bald) bemerkt der Kommentar (ed. Siam. II. 
56^ ff.): „Die Kraft ist doppelter Art: Körperkraft und Geisteskraft." Die 
körperliche Kraft eines Tatbägata wird an der der Elefanten gemessen. Es 
wird zu diesem Behuf ein Vers der „Alten" zitiert, in dem die zehn Ele¬ 
fantengattungen aufgezählt werden, vom kälßvaka, dem ^ gewöhnlichen Ele¬ 
fanten an bis zum chaddanta. Jede dieser Gattungen ist immer zehnmal 
stärker als die voraus gehende; der Thatägata hat die zehnfache Körper- 
. kraft eines Chaddanta-Elefanten. Weiter heißt es dann, daß es sich aber im 
vorliegenden Zusammenhang um die geistige Kraft (nänabalam) handle, 
und es werden nun die „zehn Kräfte" aufgezählt. Es gehört dazu das Wissen 
von der Auswirkung des kamma in allen seinen einzelnen Momenten; die 
Kenntnis der Neigungen und Dispositionen aller Wesen; das Wissen von 
den früheren Daseinsformen; die Einblicke in die Auf-und-ab-Bewegung aller 
Wesen im Kreislauf des Samsära; die Kenntnis des in jedem gegebenen 

war. Die letzte Frage betrifft den Wechsel der Daseinsformen, ob man aus 
einer Existenz als Kshatriya in die eines Brähmana, aus einer Existenz als 
Gott in die als Mensch ubergegangen sei usw. 

^) Im Grundtext bildet 18 bis 20 einen Satz: „Daß ein edler Jünger 

usw. usw.hin und her erwägen wird.dieser Fall tritt 

nicht ein." 
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Fall Zinn Ziele führenden Weges u. a. m. Zusammen gefaßt ergeben sie den 
Begriff der Allwissenheit. 

Die vier vesärajjäni, die ^Gründe des Selbstvertrauens“ (skr. vgl. vaisS- 
radya), die in 2 erwähnt werden, sind Eigenschaften des Tathägata. Der 
Kommentar (ed. Siam. II. 57 1. Z.) erklärt den Begriff als „Gegensatz 
zu Schüchternheit oder Ängstlichkeit^*. Erläutert ist er Majjhima 12 (= I. 71 f.) 
= Anguttara, Catukkanipäta 8 (= II. 8 f.). Darnach sind die v. diese: Der 
Tathägata weiß von sich, 1. daß er das wahre Wesen der Dinge erfaßt habe, 
2. daß in ihm die äsavS, die „weltlichen Einflüsse“ des Begehrens, des 
Hängens am Sein und des Nichtwissens, ausgetilgt sind, 3. daß er die Dinge, 
die ihm als Hemmnisse der Erlösung gelten, in der Tat mit Recht als solche 
bezeichnet hat, 4. daß der Weg zur Erlösung, den er lehrt, wirklich zum 
Nirvana führt. Dieses Wissen aber verleiht ihm die Sicherheit des Auftretens, 
die an ihm bewundert wird. 

ln 2 ist die Lehre von den khandha, den „Wesensbestandteilen“ des 
Menschen enthalten. Vgl. dazu oben die Note zu Sutta 2. 4. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthl. 

2. „Mit den zehn Kräften ausgestattet, ihr Bhikkhus, mit den 
vier (Gründen zum) Selbstvertrauen ausgestattet, beansprucht der 
Tathagata die Stelle des Stieres^), läßt er in den Versammlungen 
den Löwenruf erschallen, setzt er das Rad der Erlösung ^ in Bewegung. 

So ist Körperform^>, so der Körperform Entstehung, so der 
Körperform Untergang; so ist Empfindung, so der Empfindung 
Entstehung, so der Empfindung Untergang; so ist Wahrnehmung, 
so der Wahrnehmung Entstehung, so der Wahrnehmung Untergang; 
so sind Gestaltungen, so der Gestaltungen Entstehung, so der 
Gestaltungen Untergang; so ist Bewußtsein, so des Bewußt¬ 
seins Entstehung, so des Bewußtseins Untergang. 

So (gilt es:) wenn jenes ist, wird dieses; aus der Entstehung 
von jenem geht die Entstehung von diesem hervor; wenn jenes 
nicht ist, wird dieses nicht; aus der Aufhebung von jenem folgt 
die Aufhebung von diesem. 

^) D. h. des Führers, wie der Stier Oberhaupt und Führer der Herde ist. 

*) Brahmacakkampavatteti,, wie sonst dhammac,pav. Vgl. M. und W. Gei¬ 
ger, Pali Dhamma 77—8. Der Kommentar (ed. Siam. 11.60*) sagt:„Brahma 
ist hier das beste, das höchste, das reine; es ist das ein Ausdruck für 
dhammacakka/^ 

*) Im Folgenden werden nur in kurzen Andeutungen die Lehren des 
Buddha, die als sein „Löwenruf“ zu gelten haben, gekennzeichnet. Sie gipfeln 
in der in 3 und 4 wiederholten Kausalitätsreihe, die uns erklärt, wie alles 
Sein entsteht und vergeht. Die leitenden Begriffe sind samudaya und nirodha 
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3. Das heißt: ans dem Nichtwissen als Ursache entstehen die 
Gestaltungen, aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das Be¬ 
wußtsein usw. usw. (= Sutta 1. 3). Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu Stande. 

4. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung des 
Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Aufhebung 
der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. 
(= Sutta 1. 4). Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu Stande.*^ 

Sutta 22. Die zehn Kräfte (2) 

Der Ausdruck mamdapeyyam in 8 „ein Feintrank, der genossen werden 
darf*, hat mit dem Verbum manääpeti nichts zu tun. Es zerlegt sich (vgl. 
auch den Komm. II. 66 ” ff.) io manda, womit bei einem Getränke die feinsten, 
obenauf schwimmenden Bestandteile gemeint sind (Komm. = pasanna „rein**), 
und in peyya. Durch das letztere Wort wird der „Feintrank** des brahma- 
cariya in Gegensatz gebracht zu Getränken, wie etwa Spirituosen, die wohl 
auch „rein** sind, die man aber nicht trinken soll. „Ein Getränk, nach dessen 
Genuß man auf offener Straße hinfällt und besinnungslos nicht mehr Herr 
über seine Kleider usw. ist, ein solches darf man, auch wenn es rein ist, 
nicht trinken**. (Komm.) Warum aber der „Feintrank des heiligen Wandels** 
genossen werden darf, ist mit den folgenden Worten satthS sawmukhibhmio 
begründet. Jedem brahmacärin ist der Buddha als sein Ideal und Vorbild 
stets vor Augen. Der Buddha ist also bei allen asketischen Obungen ge¬ 
wissermaßen zugegen. Auch das erl|utert der Kommentar an einem „welt¬ 
lichen** Beispiel. Wie der Kranke, wenn der Arzt nicht zugegen ist, nicht 
weiß, wie viel er von der Arznei nehmen darf und wann er sie zu nehmen 
hat, in Gegenwart des Arztes aber ohne Bedenken von ihr trinkt, so mag 
man auch unter der geistigen Leitung des Meisters als des ^Herren des 
dhamma^* sich dem brahmacariya hingeben. 

1. Ort der Begebenheit: Sivatthl. 

2—4. „Mit den zehn Kräften ausgestattet, ihr Bhikkhus, usw. 
usw. (= Sutta 21. 2—4). . . Auf solche Art kommt die Aufhebung 
der ganzen Mas^e des Leidens zu Stande. 

5. So ist von mir, ihr Bhikkhus, die Wahrheit wohl verkündet, 
dargelegt, erschlossen, geoffenbart, entschleiert worden.^) 

6. Nachdem aber so von mir, ihr Bhikkhus, die Wahrheit wohl 

^) Chinnapilotika. Daß mit pUotika ein schleierartiges Tuch gemeint ist. 
geht aus Jätaka II. 96*^ hervor, wo von einer makkhipilotiki die Rede ist, 
einem Fliegentuch oder einer Seihe zum Reinigen einer Flüssigkeit 
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verkündet, dargelegt, erschlossen, geoffenbart, entschleiert worden, 
da ist es recht, wenn ein Sohn aus gutem Hause, der in seinem 
Glauben von der Welt sich abgekehrt hat, die Energie (der Askese) 
anspannt: ,lVlag immerhin nur Haut und Sehnen und Knochen 
übrig bleiben und im Körper Fleisch und Blut mir vertrocknen: 
bis ich das, was durch eines Mannes Mut, eines Mannes Energie, 
eines Mannes Entschlossenheit erreichbar ist, erreicht habe, wird 
meine Energie Bestand haben/ 

7. Obel lebt, ihr Bhikkhus, der Träge: verstrickt in böse, schlimme 
Dinge versäumt er das groOe segensreiche ZieP). Der Energische 
aber, ihr BhikkhuSf lebt wohl: frei von bösen, schlimmen Dingen 
erreicht er das große segensreiche Ziel. 

8. Nicht ist, ihr Bhikkhus, einem Niedrigen die Erreichung des 
Höchsten möglich, aber einem Hohen ist die Erreichung des 
Höchsten möglich. Ein Feintrank, der genossen werden darf, ist 
dieser heilige Wandel; der Meister steht leibhaftig vor Augen. 
Darum, ihr Bhikkhus, wendet Energie auf zur Erreichung des 
Nichterreichten, zur Verwirklichung des Nichtverwirklichten. 

9. Auf diese Weise wird unsere Weltabkehr nicht vergeblich 
sein, sie wird Frucht und Ergebnis haben, und die Guttaten der 
Leute, von denen wir genießen, was wir an Kleidung, Nahrung, 
Wohnung und an Bedarf und Arznei für die Kranken nötig haben, 
werden an uns reiche Frucht und reichen Segen tragen. 

10. Denn so, ihr Bhikkhus, iftüßt ihr lernen: hat man, ihr 
Bhikkhus, das eigene Wohl im Auge, so ist es recht, unermüdlich 
zu streben.^ Oder hat man, ihr Bhikkhus, das Wohl der anderen 
im Auge, so ist es recht, unermüdlich zu streben. Oder hat man, 
ihr Bhikkhus, beider Wohl im Auge, so ist es recht, unermüdlich 
zu streben.“ 


Sutta 23. Voraussetzung 

Der Ausdruck upanisS ist ohne Zweifel etymologisch = skr. upam^ad* 
Die Bedeutung aber ist eine ganz andere. Ich übersetze das Wort mit „Voraus¬ 
setzung.* Der Komm. II. 69 gibt es durch kärana, paccaya „Grund, Ur¬ 
sache* wieder, und diese Bedeutung ist schon durch den V. 76 des Dham. 
mapada annä hi läbhnpanisi ahnä nihbäMgämini „eine andere ist dieVor- 

*) Mahantähca sadatthain parihSpeti. Der Kommentar erklärt sadattha 
durch arahatta, die Stufe des Arahant, des Vollendeten, und parihMpeti 
durch na päpunSti „erreicht nichf^ 
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Aussetzung materiellen Gewinnes, eine andere die, die zum Nirvana führt" 
gesichert. Auch hier tritt im Komm. (The Commentary on the Dhammapada 
ed. H. C. Norman II. 102) kSrana an seine Stelle. Vgl. auch Anguttara L 
198, IV. 351^2, Suttanipata S. 135. Das ganze Sutta ist eine sehr be¬ 
achtenswerte Fortsetzung des Paticcasamuppäda und will zeigen, wie schließ¬ 
lich gerade das Leiden wieder zur Erlösung führt Der Leidende wendet 
sich in seiner Not vertrauensvoll (saddhä in 14) an einen Lehrer, wird von 
ihm in die Heilslehre des Buddha eingeführt und gelangt, in dem Läuterungs¬ 
prozeß von Stufe zu Stufe fortschreitend, schließlich zur Vollendung und 
zum Nirvana. 

1. Ort der Begebenheit: Savatthl. 

2. „Bei dem Wissenden, so sage ich, ihr Bhikkhus, bei dem 
Schauenden tritt die Vernichtung der weltlichen Einflüsse^) ein 

nicht bei dem Nichtwissenden, Nichtschauenden. 

’ \ 

3. Was aber, ihr Bhikkhus, muß man wissen, was muß man 

schauen, damit Vernichtung der weltlichen Einflüsse eintritt? — So 
ist Körperform, so der Körperform Entstehung, so der Körperform 
Untergang; so ist Empfindung usw.—; so ist Wahrnehmung 
usw.—; so sind die Gestaltungen usw. —; so ist Bewußtsein, 
so des Bewußtseins Entstehung, so des Bewußtseins Untergang. Das, 
ihr Bhikkhus, muß man wissen, das muß man schauen, damit Ver¬ 
nichtung der weltlichen Einflüsse eintritt. 

4. Das Wissen aber, ihr Bhikkhus, das man von der Vernichtung 
(der weltlichen Einflüsse) besitzt, das hat, behaupte ich, seine Vor¬ 
aussetzung, es ist nicht ohne Voraussetzung. 

5. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Wissen von der Ver¬ 
nichtung (der weltlichen Einflüsse) die Voraussetzung? Die Er¬ 
lösung, muß man hierauf erwidern. Aber auch die Erlösung, be¬ 
haupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraussetzung, ist nicht ohne 
Voraussetzung. 

6. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Erlösung die Voraus¬ 
setzung? Das Verschwinden*, muß man hierauf erwidern. Aber 

^ P. äsavSnam khayo, Mrs. Rhys Davids (Samyutta 11. S. 25) übersetzt 
isavi mit „intoxicants“; R. O. Franke (DTgha, S. 83, Anm. 1) mit „welt¬ 
liche Schwächen." Das Wort ist aufs engste verwandt mit kilesä «Trü* 
hangen, Befleckungen." Beide Begriffe verhalten sich wie Ursache und Wir- 
hoog. Durch die „Einflüsse" der empirischen Dinge auf unser Denken ent> 
stehen in diesem die „Trübungen", welche die Erkenntnis der Wahrheit und 
damit die Erlösung verhindern. 
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auch das Verschwinden, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Vor¬ 
aussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

7. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Verschwinden die 
Voraussetzung? Der Widerwille^), muß man hierauf erwidern. Aber 
auch der Widerwille, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

8. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Widerwillen die Vor¬ 
aussetzung? Das Wissen und Schauen der (Dinge in ihrer) Wirk¬ 
lichkeit, muß man hierauf erwidern. Aber auch das Wissen und 
Schauen der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit, behaupte ich, ihr Bhik¬ 
khus, hat seine Voraussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

9. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Wissen und Schauen 
der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit die Voraussetzung? Die geistige 
Sammlung, muß. man hierauf erwidern. Aber auch die geistige 
Sammlung, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraussetzung, ist 
nicht ohne Voraussetzung. 

10. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die geistige Sammlung 
die Voraussetzung? Die Wonne^) muß man hierauf erwidern. Aber 
auch die Wonne, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

11. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Wonne die Voraus¬ 
setzung? Der Seelenfriede, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
der Seelenfriede, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

12. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Seelenfrieden die 
Voraussetzung? Die Freude, muß man hierauf erwidern. Aber 
auch die Freude, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

13. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Freude die Voraus- 

Ober viräga „Verschwinden“ in 6 und nibhidä „Widerwille“ in 7 vgl. 
oben Einleitung zu Sutta 16. 

*) Die Begriffe in 10—13 sukha .Wonne“, passaddhi .Seelenfriede“, piti 
.Freude“, pamojrya .Wohlgefallen“ drücken die im Verlauf des Fortschreitens 
auf dem Heilswege sich steigernden inneren Glücksempflndungen aus; die 
schließlich im samädhi mit den aus ihm hervorgehenden jhSna^s den „Ver¬ 
senkungen“ gipfeln. Von diesen Empfindungen ist pämojja die unterste 
sakha die höchste Stufe. Ober samädhi und jhäna vgl. F. Heiler, Die 
buddhistische Versenkung (1922), S. 15. 
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Setzung? Das Wohlgefallen« muß man hierauf erwidern. Aber 
auch das Wohlgefallen, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Vor¬ 
aussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

14. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Wohlgefallen die 
Voraussetzung? Der Glaube^) muß man hierauf erwidern. Aber 
auch der Glaube, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraus¬ 
setzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

15. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Glauben die Voraus¬ 
setzung? Das Leiden, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
das Leiden, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

16. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Leiden die Voraus¬ 
setzung? Die Geburt, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
die Geburt, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

17. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Geburt die Voraus¬ 
setzung? Das Werden, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
das Werden, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

18. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Werden die Voraus¬ 
setzung? Das Erfassen, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
das Erfassen, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

19. Welches ist aber« ihr Bhikkhus, für das Erfassen die Vor¬ 
aussetzung? Der Durst, muß man hierauf erwidern. Aber auch 
der Durst, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine Voraussetzung, 
ist nicht ohne Voraussetzung. 

20. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für den Durst die Voraus¬ 
setzung? Die Empfindung, muß man i^ierauf erwidern. Aber 
auch die Empfindung, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre Vor¬ 
aussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

Ober saddhä »Glaube“ s. M. und W. Geiger, Pali Dhamma,S. 47, N. 1 
Das Wort bezeichnet die erste Stufe auf dem zur Erlösung führenden Weg, 
das »Vertrauen* zu einem Lehrer, von dem man hofft, daß er diesen Weg 
zeigen kann, und den „Glauben* an ihn. Man vergleiche die verwandte Be¬ 
deutung von skr. iraddhä bei Oldenberg, Religion des Veda, S. 565, 
Anm. 3 (2. Aufl. S. 566, Anm. 4). Vgl. auch ders., Zeitschr. d. D. Morgenl. 
Ges. 50, S. 448 ff. 
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21. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Empfindung die 
Voraussetzung? Die Berührung, muß man hierauf erwidern. 
Aber auch die Berührung, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat ihre 
Voraussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

22. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Berührung die Vor¬ 
aussetzung? Die sechs Sinnesbereiche, muß man hierauf 
erwidern. Aber auch die sechs Sinnesbereiche, behaupte ich, ihr 
Bhikkhus, haben ihre Voraussetzung, sind nicht ohne Voraussetzung. 

23. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die sechs Sinnesbereiche 
die Voraussetzung? Name und Form, muß man hierauf erwi¬ 
dern. Aber auch Name und Form, behaupte ich, ihr Bhikkhus, 
haben ihre Voraussetzung, sind nicht ohne Voraussetzung. 

24. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für Name und Form die 
Voraussetzung?^ Das Bewußtsein, muß man hierauf erwidern. 
Aber auch das Bewußtsein, behaupte ich, ihr Bhikkhus, hat seine 
Voraussetzung, ist nicht ohne Voraussetzung. 

25. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für das Bewußtsein die 
Voraussetzung? Die Gestaltungen, muß man hierauf erwidern. 
Aber auch die Gestaltungen, behaupte ich, ihr Bhikkhus, haben 
ihre Voraussetzung, sind nicht ohne Voraussetzung. 

26. Welches ist aber, ihr Bhikkhus, für die Gestaltungen die 
Voraussetzung? Das Nichtwissen, muß man hierauf erwidern. 

27. So also, ihr Bhikkhus, haben das Nichtwissen zur Voraussetzung 
die Gestaltungen; die Gestaltungen zur Voraussetzung hat das Bewußt¬ 
sein ; das Bewußtsein zur Voraussetzung haben Name und Form; Name 
und Form zur Voraussetzung haben die sechs Sinnesbereiche; die 
sechs Sinnesbereiche zur Voraussetzung hat die Berührung; die 
Berührung zur Voraussetzung hat die Empfindung; die Empfindung zur 
Voraussetzung hat der Durst; den Durst zur Voraussetzung hat das 
Erfassen; das Erfassen zur Voraussetzung hat das Werden; das 
Werden zur Voraussetzung hat die Geburt; die Geburt zur Vor¬ 
aussetzung hat das Leiden; das Leiden zur Voraussetzung hat der 
Glaube; den Glauben zur Voraussetzung hat das Wohlgefallen; 
das Wohlgefallen zur Voraussetzung hat die Freude; die Freude 
zur Voraussetzung hat der Seelenfriede; den Seelenfrieden zur 
Voraussetzung hat die Wonne; die Wonne zur Voraussetzung hat 
die geistige Sammlung; die geistige Sammlung zur Voraussetzung 
hat das Wissen und Schauen der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit; 
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das Wissen und Schauen der (Dinge in ihrer) Wirklichkeit zur 
Voraussetzung hat der Widerwille; den Widerwillen zur Voraus¬ 
setzung hat das Verschwinden; das Verschwinden zur Voraus¬ 
setzung hat die Erlösung; die Erlösung zur Voraussetzung hat das 
Wissen von der Vernichtung (der weltlichen Einflüsse.) 

28. Gerade so wie wenn oben auf dem Gebirge Gott in schweren 

Tropfen regnen läßt wie da das abwärts strömende Wasser die Klüfte^ 
Spalten und Rinnen im Gebirge ausfüllt. Wenn die Klüfte 

voll sind, füllen sich die kleinen Tümpel; wenn die kleinen 

Tümpel voll sind, füllen sich die großen Tümpel; wenn die 

großen Tümpel voll sind, füllen sich die kleinen Flüsse; 

wenn die kleinen Flüsse voll sind, füllen sich die großen Ströme; 
wenn die großen Ströme voll sind, füllen sie das große Meer, den 
Ozean. 

29. Ebenso. haben, ihr Bhikkhus, das Nichtwissen zur Voraus¬ 
setzung die Gestaltungen, die Gestaltungen zur Voraussetzung hat 
das Bewußtsein usw. usw. = 27 . . . die Erlösung zur Voraus¬ 
setzung hat das Wissen von der Vernichtung (der weltlichen Ein¬ 
flüsse).“ 


Sutta 24. Die Andersgläubigen 

1. Ort der Begebenheit; Rijagaha im Veluvana. 

2. Da nun kleidete sich der ehrwürdige Säriputta zur Vormitags- 
zeit an, nahm Almosenschale und Obergewand und begab sich, 
Almosen zu sammeln, nach Rijagaha. 

3. Da nun kam dem ehrwürdigen Sariputta der Gedanke: „Es 
ist noch zu früh am Tage, um in Rijagaha Almosen zu sammeln. 
Wie wäre es, wenn ich mich dorthin begäbe, wo der Garten der 
andersgläubigen Bettelgänger ^ sich befindet?“ 


Das gleiche Bild auch Anguttara I. 243, II. 140 und kurzer Milinda- 
panba, ed. Trenkner S. 35—*36. Nach dem Kommentar II. 70 ist der 
Unterschied zwischen kandara „Kluft“, padara „Spalt“ und säkhä „Rinne“ 
diese: k. bezeichnet die vom Wasser ausgewaschenen Schluchten, p. die 
Risse, die sich im Boden bilden, wenn es eine Zeit lang nicht geregnet hat, 
s. die Wasserrinnen, die in die Tümpel oder Pfuhle einmünden. 

*) Nach dem Kommentar (ed. Siam. II. 22, vorl. Z.) war der „Garten, 
(äräma) der anJiatitthiyä paribbäjakä (hierüber s. die Anm. zu Sutta 18. 1) 
zwischen demVeluvana, dem Bambushain, und dem Südtore der Stadt gelegen. 
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4. Da nun begab sich der ehrwürdige Sariputta dorthin, wo der 
Garten der andersgläubigen Bettelgänger sich befand. Nachdem er 
sich dorthin begeben, begrüßte er sich mit den andersgläubigen 
Bettelgängem, und nachdem er mit ihnen die (üblichen) Begrüßungen 
und Höflichkeiten ausgetauscht, setzte er sich zur Seite nieder. Zu 
dem zur Seite sitzenden ehrwürdigen Sariputta sprachen nun die anders¬ 
gläubigen Bettelgänger also: 

5. Es gibt, verehrter Sariputta, etliche Samanas und Brähnanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma,^) die verkünden, daß das Leiden 
selbst verursacht sei. Es gibt aber auch, verehrter Sariputta, etliche 
Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die 
verkünden, daß das Leiden von einem anderen verursacht sei. Es 
gibt (ferner), verehrter Säriputta, etliche Samanas und Brahmaoas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, daß das Leiden 
sowohl selbst verursacht als auch von einem anderen verursacht 
sei. Es gibt aber auch, verehrter Sariputta, etliche Samanas und 
Brahmanas, Anhänger der Lehre von Kamma, die verkünden, daß 
das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von einem anderen 
bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei. 

6. Was aber sagt hierüber, verehrter Säriputta, der Samana Gotama 
und was lehrt er? Wie müssen wir Bescheid geben, damit wir das, 
was der Samana Gotama behauptet hat, richtig wiedergeben und 
nicht gegen den Samana Gotama fälschlich einen Vorwurf erheben? 
damit wir seiner Lehre gemäß Bescheid geben, und damit nicht 
irgend eine logisch begfundete Verfolgung seiner Behauptungen zu 
einem Punkt gelangt, aus dem man einen Tadel ableiten muß?*) 


') D. h. der Lehre, daß jedes Tun (skr. karmany p. kamma)y sei es gut 
oder böse, eine adäquate Folge (phala „Frucht^O sich zieht, die in dem 
gegenwärtigen oder in einem späteren Dasein sich auswirken wird, und daß 
demgemäß unser gegenwärtiges Dasein selbst nur eben die Frucht unseres 
früheren Handelns ist. 

*) Der ganze Passus von „Wie müssen wir Bescheid geben** an, kehrt im 
Kanon öfters wieder. Er zerfällt, was wohl zu beachten ist, in zwei Haupt¬ 
teile, von denen jeder den gleichen Gedanken zuerst positiv, dann negativ 
ausdrückt. Sehr schwierig ist der' letzte Satz. Abweichende Obersetzungen 
bei Franke, DTghanikäya übers. S. 131—2 und bei Mrs. Rhys Davids 
Saipyutta-Nikäya II, S. 28. Zur Erklärung sind Majjh. II, S. 222 und 227, so¬ 
wie Anguttara II, S. 31, III. S. 4—5 heranzuziehen. Es ist offenbar an eine 
Disputation gedacht, bei der der Redner die These seines Gegner dadurch ad ab^ 
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7. Ursächlich entstanden, verehrte Herrn, ist das Leiden, so hat 
der Erhabene behauptet. Aus welcher Ursache? Aus Ursache der 
Berührung. Wenn man so sagt, wird man das, was der Erhabene 
behauptet hat, richtig wiedergeben und nicht gegen den Erhabenen 
fälschlich einen Vorwurf erheben, wird man seiner Lehre gemäß 
Bescheid geben und keine logisch begründete Verfolgung seiner 
Behauptungen wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen 
Tadel ableiten muß. 

8. Wenn da nun, verehrte Herrn, Samanas und Brahmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst 
verursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) aus der Berührung als 
Ursache (entstanden). Und wenn ferner Samanas und Brahmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden von 
einem anderen verursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) gleichfalls 
aus der Berührung als Ursache (entstanden). Und wenn ferner 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, ver¬ 
künden, daß das Leiden sowohl selbst verursacht als auch von 
einem anderen verursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) gleichfalls 
aus der Berührung als Ursache (entstanden). Und wenn endlich 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, ver¬ 
künden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von 
einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so 
(ist) dieses (Leiden) gleichfalls aus der Berührung als Ursache 
(entstanden). 

9. Wenn da, verehrte Herrn, Samanas und Brahmanas, Anhänger 
der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst ver¬ 
ursacht sei, können diese Leute anders empfinden als durch Be¬ 
rührung? Nein, das ist nicht möglich.^) Und wenn ferner Samanas 
und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß 
das Leiden von einem anderen verursacht sei, können diese Leute 
anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht mög- 

surdam führt, daß er alle ihre Konsequenzen folgerichtig zieht. Die Bettelgänger 
wollen sich aber versichern, daß sie nicht etwa von einer falschen oder 
ungenauen Formulierung einer These des Buddha ausgehend ihm Unrecht 
tun. ImPäli lautet die Stelle: na ca koci sahadhammiko (Komm. =sakäraiio) 
vädänupätoiy, 1. ^änuvädo,Komm, = vädappavatti)gärayham fhänamägacchati, 
(Vgl. unten die Anm. zu Sutta 25.19). 

Wörtl.: „daß diese Leute anders als durch Berührung empfinden werden, 
dieser Fall tritt nicht ein.^^ Vgl. die Anm. zu Sutta 20. 20. 
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lieh. Und wenn ferner Samanas und Brahmanas, Anhänger der 
Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden sowohl selbst ver¬ 
ursacht als auch von einem anderen verursacht sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht 
möglich. Und wenn ferner Samanas und Brähmanas, Anhänger der 
Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden sowohl selbst ver¬ 
ursacht als auch von einem anderen verursacht sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht 
möglich. Und wenn endlich Samanas und Brähmanas, Anhänger 
derLehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt 
und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall 
entstanden sei, können diese Leute anders empfinden als durch 
Berührung? Nein, das ist nicht möglich." 

10. Es hatte aber der ehrwürdige Ananda die Unterredung des 
ehrwürdigen Säriputta mit den andersgläubigen Bettelgängem angehört. 

11. Nachdem nun der ehrwürdige Ananda seinen Almosengang 
in Räjagaha beendigt hatte, begab er sich nach der Mahlzeit, vom 
Almosengang zurückgekehrt, dahin, wo der Erhabene sich befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen ehrfurchts¬ 
voll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. Zur Seite 
sitzend berichtete nun der ehrwürdige Ananda dem Erhabenen die 
ganze Unterredung, die der ehrwürdige Säriputta mit den anders¬ 
gläubigen Bettelgängem gehabt hatte. 

12. Gut, gut, Ananda! Auf solche Weise wird Säriputta richtigen 
Bescheid geben. Ursächlich entstanden, Ananda, ist das Leiden, 
so habe ich behauptet. Aus welcher Ursache? Aus Ursache der Be¬ 
rührung. Wenn er so sagt, wird er das, was ich behauptet 
habe, richtig wiedergeben und nicht gegen mich fälschlich einen 
Vorwurf erheben; er wird meiner Lehre gemäß Bescheid geben 
und keine logisch begründete Verfolgung meiner Behauptungen 
wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen Tadel ab¬ 
leiten muß. 

13. Wenn da nun, Ananda, Samanas und Brähmanas, Anhänger 
der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst ver¬ 
ursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) aus der Berührung als Ur-« 
Sache (entstanden) usw. usw. (=8)... Und wenn endlich Samanas 
und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß 
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das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von einem anderen 
bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so (ist) dieses (Lei¬ 
den) gleichfalls aus der Berührung als Ursache (entstanden). 

14. Wenn da, Ananda, Samanas und Brahmanas, Anhänger der 
Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst verursacht 
sei, können diese Leute anders empfinden als durch Berührung? 
Nein, das ist nicht möglich usw. usw. (=> 9). •. Und wenn endlich 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma,verkünden, 
daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von einem 
anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, das ist nicht 
möglich. 

15. Einstmals, Änanda, weilte ich auch hier in Rajagaha, im 
Veluvana, beim Kalandakaniväpa. 

16. Da nun, Ananda, kleidete ich mich zur Vormittagszeit an, 
nahm Almosenschale und Obergewand und begab mich, Almosen 
zu sammeln, nach Rajagaha. 

17. Da nun kam mir, Änanda, der Gedanke: „Es ist noch zu 
früh am Tage, um in Rajagaha Almosen zu sammeln. Wie wäre 
es, wenn ich mich dorthin begäbe, wo der Garten der anders¬ 
gläubigen Bettelgänger sich befindet?** 

18. Da nun, Ananda, begab ich mich dorthin, wo der Garten 
der andersgläubigen Bettelgänger sich befand. Nachdem ich mich 
dorthin begeben, begrüßte ich mich mit den andersgläubigen Bettel- 
gängem, und nachdem ich mit ihnen die (üblichen) Begrüßungen 
und Höfiichkeiten ausgetauscht, setzte ich mich zur Seite nieder. 
Zu mir, während ich zur Seite saß, sprachen nun die anders¬ 
gläubigen Bettelgänger also: 

19. 9 Es gibt, verehrter Gotama, etliche Samanas und Bräh- 
manas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, daß 
das Leiden selbst verursacht sei. Es gibt aber auch, verehrter 
Gotama, etliche Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre 
vom Kamma, die verkünden, daß das Leiden von einem an¬ 
deren verursacht sei. Es gibt (ferner), verehrter Gotama, etliche 
Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die 
verkünden, daß das Leiden sowohl selbst verursacht als auch von 
einem anderen verursacht sei. Es gibt aber auch, verehrter Gotama, 
etliche Samanas und Brahmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, 
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die verkünden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch 
nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall ent¬ 
standen sei. 

20. Was aber sagt uns hierüber der ehrwürdige Gotama und 
was lehrt er? Wie müssen wir Bescheid geben, damit wir das, 
was der ehrwürdige Gotama behauptet hat, richtig wiedergeben 
und nicht gegen den ehrwürdigen Gotama fälschlich einen Vor¬ 
wurf erheben? damit wir seiner Lehre gemäß Bescheid geben, 
und damit nicht irgend eine logisch begründete Verfolgung 
seiner Behauptungen zu einem Punkt gelangt, aus dem man einen 
Tadel ableiten muß?“ 

21. So angeredet, erwiderte ich, Ananda, den andersgläubigen 
Bettelgängern folgendes: Ursächlich entstanden, verehrte Herrn, 
ist das Leiden, so habe ich behauptet. Aus welcher Ursache ? Aus 
Ursache der Berührung. Wenn man so sagt, wird man das, 
was ich behauptet habe, richtig wiedergeben und nicht gegen mich 
fälschlich einen Vorwurf erheben; wird man meiner Lehre gemäß 
Bescheid geben und keine logische Verfolgung meiner Behauptungen 
wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen Tadel ab¬ 
leiten muß. 

22. Wenn da nun, verehrte Herrn, Samanas und Brähmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden 
selbst verursacht sei, so (ist) dieses (Leiden) aus der Berührung 
als Ursache (entstanden) usw. usw. (= 8).... Und wenn endlich 
Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, ver¬ 
künden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von 
einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so 
(ist) dieses (Leiden) gleichfalls aus der Berührung als Ursache 
(entstanden). 

23. Wenn da, verehrte Herrn, Samanas und Brähmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß das Leiden selbst 
verursacht sei, können diese Leute anders empfinden als durch 
Berührung? Nein, das ist nicht möglich usw. usw. (= 9). . . Und 
wenn endlich Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom 
Kamma, verkünden, daß das Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht 
von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, 
können diese Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, 
das ist nicht möglich.^^ 
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24. 9 Wunderbar, Herr, unvergleichlich, Herr, wie da mit 
einem einzigen Wort der ganze Gegenstand ausgesprochen ist. Es 
würde gewiß, Herr, dieser Gegenstand, in Ausführlichkeit darge¬ 
stellt, tief sein und tief erscheinen.*^) 

25. »Darum soll, Ananda, dir selber das aufleuchten^).* 

26. »Wenn man mich, Herr, so fragen würde: ,Was haben, ver¬ 
ehrter Ananda, Alter und Tod zur Grundlage, was haben sie 
zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?‘ So ge¬ 
fragt, Herr, würde ich also antworten: ,Alter und Tod, Ver¬ 
ehrter, haben die Geburt zur Grundlage, die Geburt zum Ur¬ 
sprung, die Geburt zur Herkunft, die Geburt zur Entstehung.^ So 
gefragt, Herr, würde ich also antworten. 

27. Wenn man mich, Herr, so fragen würde: ,Die Geburt aber, 
verehrter Ananda, was hat sie zur Grundlage, was zum Ur¬ 
sprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?* So gefragt, Herr, 
würde ich also antworten: ,Die Geburt, Verehrter, hat das Wer¬ 
den zur Grundlage, das Werden zum Ursprung, das Werden zur 
Herkunft, das Werden zur Entstehung.* So gefragt, Herr, würde 
ich also antworten. 

28—31. Wenn man mich, Herr, so fragen würde: ,Das Wer¬ 
den — das Erfassen — der Durst — die Empfindung — 
die Berührung aber, verehrter Ananda, was hat sie zur Grund¬ 
lage, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?* 

Gambhiro c* ev* assa gambhirivabhäso ca. Die Phrase wird im Kom¬ 
mentar zum Mahänidlnasutta des DIgba (D. II. 55; DKo. ed. Siam. II. 105—6) 
ausführlich erläutert. Es wird hier gambhirävabhmso durch „ist tief und er¬ 
scheint als tief, wird so gesehen** erklärt. Dann heißt es weiter: „Ein (Ge¬ 
wässer), das an sich seicht (attänam eva) ist, hat das Aussehen, als ob es 
tief wäre.* Als Beispiel dient Wasser, das durch vermodertes Laub schwarz 
gefärbt ist. »Ein anderes Wasser ist an sich tief und erscheint seicht*, wie 
das durchsichtige Wasser der Maaigangl, das, obgleich es hundert Manns¬ 
hüben Tiefe hat, aussieht als wäre es knietief. »Ein anderes Wasser wieder 
ist seicht und sieht auch seicht aus**, wie etwa das Wasser in einem Kruge. 
»Ein anderes Wasser endlich ist tief und sieht auch tief aus*, wie das Wasser 
in dem großen Ozean am Fuße des Sineruberges. 

*) Pafibhitu, Der Ausdruck patibhä wird gebri^ucbt, wenn der Buddha 
oder einer seiner Schüler gebeten wird, über irgend einen Gegenstand Klar¬ 
heit zu schaffen. Dem Gefragten soll die Wahrheit wie ein Licht aufleucbten, 
damit auch die Fragenden sie sehen. Hier will der Buddha sich überzeugen, 
daß Änanda die Sache richtig erfaßt hat. 
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So gefragt, Herr, würde ich also antworten: ,die Berührung, 
Verehrter, hat die sechsSinnesbereiche zur Grundlage, die 
sechs Sinnesbereiche zum Ursprung, die sechs Sinnesbereiche zur 
Herkunft, die sechs Sinnesbereiche zur Entstehung. Aus dem rest¬ 
losen Verschwinden aber und der Aufhebung der sechs Berührungs¬ 
bereiche folgt Aufhebung der Berührung; aus der Aufhebung der 
Berührung folgt Aufhebung der Empfindung; aus der Aufhebung 
der Empfindung folgt Aufhebung des Durstes; aus der Aufhebung 
des Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung 
des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens, aus der Aufhebung 
des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der 
Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die Auf¬ 
hebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.^ So gefragt 
Herr, würde ich also antworten.“ 


Redaktionelle Mitteilung. Wie bereits im Heft 1/3, Seite 56, mitgeteilt 
wurde, erscheint die vollständige Übersetzung desSamyutta-Nikäya im gleichen 
Verlag, und zwar in Einzellieferungen, von denen die erste demnächst zur 
Ausgabe gelangen wird. 
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II. 

Die »nördliche“ Überlieferung 

Von Max Walleser 
(Fortsetzung von Nummer 4/6) 

Wenn auch wohl kein Zweifel darüber bestehen kann, daß das 
Kathivatthu nicht nur der älteste Text ist, der über die Lehrmei¬ 
nungen der alten buddhistischen Sekten Aufschluß gibt, obwohl 
nicht in dem Sinne, daß sich mit Sicherheit ergäbe, von welchen 
einzelnen Schulen die bekämpften Lehren vertreten wurden, so 
sind doch die Angaben der „nördlichen" Quellen in mancher Hin¬ 
sicht noch wichtiger, indem sie nicht nur eine genauere Genealogie 
der einzelnen Schulen enthalten, sondern bei aller Kürze hinsicht¬ 
lich der eigentlichen Lehrmeinungen doch hinreichend erkennen 
lassen, wie sich diese verschiedenen Anschauungen auf die ver¬ 
schiedenen Richtungen verteilten. Im Vordergrund des Interesses 
steht für uns noch heute wie für Wassiljew, der als der erste 
den einschlägigen Fragen eingehende Untersuchungen widmete, ein 
Text, der in seiner ursprünglichen Sanskritfassung allerdings nicht 
mehr vorhanden und zu dessen Verständnis die Kenntnis seiner 
chinesischen und tibetischen Versionen notwendig ist, das „die 
Spaltung der Lehre ordnende Rad“ (samaya~bhedoparacana~cakra).^) 
Der Text ist schon von Wassiljew nach der tibetischen Übertra¬ 
gung des Dharmäkara unter Heranziehung der drei chinesischen 
Versionen (N an j i o 1284—86) ins Russische und von da ins Deutsche 
übersetzt worden ^), es sind indessen auf diesem Wege die an sich 
schon vielfach recht dunklen Sätze des Vasumitra noch erheblich 
unklarer geworden, sodaß schon wiederholt dem Bedürfnis nach 
einer neuen Bearbeitung Ausdruck gegeben wurde. Ohne dieser 
Aufgabe einer umfassenden Neubearbeitung vorgreifen zu wollen, 
erscheint es mir doch unumgänglich, diejenigen Punkte von Vasu- 

Wa s s i 1 j e w, „das die Verschiedenheit der Hauptmeinungen bekräftigende 
Rad“ (p. 244). 

^ Buddhismus p. 244 ff. 

>) Vgl. Rockhill, Life of the Buddha, p. 181. 
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mitra’s Text zu erörtern, denen eine philosophische Bedeutung zu¬ 
kommt. 

Was das Verhältnis der verschiedenen Versionen anbelangt, so 
darf als feststehend betrachtet werden, daß die tibetische den in¬ 
dischen Text am getreuesten widerspiegelt, indem auch hier der 
Grundsatz der gleichmäßigen Wiedergabe der indischen Ausdrucke 
folgerichtig durchgeführt ist, sodaß hinsichtlich der termini technici,. 
die in der ursprünglichen Vorlage enthalten gewesen sein mögen, 
kaum ein Zweifel bestehen kann. Was die chinesischen anbetrifiFt, 
so wird man wohl derjenigen des Hsüan-chuang den Vorzug geben, 
obwohl sie die jüngste ist. Zwischen dieser und der zeitlich in der 
Mitte stehenden des Paramartha, Chön-ti bestehen keine wesent¬ 
lichen Unterschiede, dagegen enthält die älteste, deren Verhältnis 
zu den übrigen überhaupt nicht recht durchsichtig ist, in der Ein¬ 
leitung Auszüge aus einem ,Manjusri-pariprcchä’, „Befragung des 
ManjusrI" betitelten Texte, der aber auch nur zu dem bestimmten 
Zweck verfaßt und hier eingeführt zu sein scheint, um den An¬ 
gaben des Textes eine gewisse Autorität zu sichern; daher also 
wohl die Einkleidung in ein Gespräch des Buddha mit Manjusri, 
wobei die Aufzählung der achtzehn Schulen zunächst in Form einer 
Prophezeiung erfolgt. Im übrigen ist sowohl der Name des Über¬ 
setzers dieser Version wie der Zeitpunkt ihrer Abfassung nicht er¬ 
sichtlich.^) 

Was nun die Aufzählung der Schulen selbst anbelangt, so stim¬ 
men die Angaben in der Hauptsache zu denen des DIpavamsa, 
allerdings mit dem wesentlichen Unterschiede, daß in diesem wie 


Zur Charakterisierung dieser Version sei hier nur mitgeteilt, daß nach 
ihr (TE. XXIV. 4. 78 a 16) die zwei ursprünglichen Sekten aus dem Mahiyina 
hervorgegangen sind. Wie überhaupt die Prajnäpäramita der Ursprung aller 
srävaka, pratyekabuddha und buddha sei. In dem Anhänge zu der Ausgabe 
des Textes der TE. wird auf die Unklarheiten der verschiedenen Angaben 
über den Verfasser hingewiesen, insbesondere auch auf den Umstand, daß 
Paramartha schon eine andere Version dieses Textes verfaßt habe und da¬ 
her nicht zugleich auch die vorliegende verfaßt haben kann, die sich zudem 
n der Diktion der Sprache der Ch’in-Dynastie (gemeint ist die spätere, 384 
bis 417 n. Chr.) bewege. So wird denn, vielleicht mit Recht, angenommen, 
daß Kumärajiva der Urheber dieser Version sei. Mit der von Diväkara 683 
n. Chr. übersetzten ManjusrI-pariprcchä (TE. VI. 7. 65 a (f.) hat sie jeden¬ 
falls nichts zu tun. 
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überhaupt in der südlichen Überlieferung die Entstehung der alten 
achtzehn Sekten ausnahmslos in das zweite Jahrhundert nach Buddha 
verlegt wird, während nach Vasumitra, dem Verfasser unserer Dar¬ 
stellung,^ diese Entwicklung sich im Verlauf von mehreren Jahr¬ 
hunderten, vom zweiten bis vierten nach Buddha vollzogen hätte. 
Auch in dem letzteren Texte wird die Spaltung auf die fünf Punkte 
des Mahadeva zurückgeführt, wobei es allerdings unklar bleibt, ob 
nicht von Anfang vier Parteien mit einander stritten. Aber jeden- 
blls vereinigten sich auch diese wieder zu zwei Schulen, die der 
Mahisanghika und die der Sthavira. Aus der Schule der Mahä- 
saoghika bildeten sich dann im Verlauf desselben Jahrhunderts, des 
zweiten nach Buddha, drei weitere: die Ekavyavahärika d. h. die 
nur eine Art von Wahrheit anerkennenden, die Lokottaravadin, d. h. 
die vom Überweltlichen redenden, und drittens die mit den Goku- 
likades DTpavamsa identischen Kukkulika oder Kukkutika^); ferner 
die »BahusrutTya, nach dem gleichnamigen Lehrer benannt, und die 
Prajnapti-vädin, was wohl »die konventionell Lehrenden" bedeutet. 
Noch in dem gleichen Jahrhundert bildete ein nicht ursprünglich 
dem Buddhismus angehöriger Lehrer, der aber in die Schule der 
Mahisanghika eingetreten war und auf dem Caitya-Berge lebte, 
unter Übernahme der hauptsächlichen Lehren der Mahisanghika drei 
Schalen: die Caitika, die ihren Namen von ihrem Wohnsitze er¬ 
hielten, die Apara-saila (Bewohner des West-Felsens) und Uttara- 
saila (Bewohner des Nord^Felsens).®) 

^ Uber die Frage, welcher der verschiedenen in tibetischen Geschichts¬ 
werken, vor allem demjenigen des Täränätha, namhaft gemachten Vasumitra 
unter diesem Vf. zu verstehen sei, vgl. M i n a y e w, Recherches sur le Bouddhisme, 
p. 287 f. Als Abfassungszeit wird ebd. p. 201 die Epoche vom 3. bis 6. Jahr- 
bnodert n. Chr. bestimmt; sie dürfte aber wohl eher auf den Beginn dieses 
Zeitrtams anzusetzen sein, da es nicht wahrscheinlich ist, daß noch nach 
der Zeit des Kumarajlva und Buddhagbosa, die beide zu Beginn des 5. Jahr- 
hooderts n. Chr. lebten und von denen zum mindesten der letztere keine 
Kenntnis von den Lehrmeinungen der alten Schulen mehr hatte, eine so 
^dringende Darstellung der dogmatischen Differenzen der früheren Sekten 
aoch möglich war. 

^ Vgl. Wassiljew, p. 248 (d.) n. 3. 
cf. Kathiv. II, 8 Kukkuja-Kathä. 

^ Ober die unbedeutenden Abweichungen hinsichtlich der Bezeichnungen 
d«r einzelnen Sekten in den verschiedenen Versionen vgl. Wassiljew 1. c. 
P. 251 ff. 
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Während sich so die Mahäsanghika in sieben, oder, wenn man 
sie selbst einschließt, acht Zweige teilten, spaltete sich die Schule 
der Sthavira, nachdem sie lange Zeit unverändert bestanden hatte, 
im dritten Jahrhundert n. B. zunächst in zwei Schulen, und zwar 
die Sarvästi-vadin (solche, die lehrten, daß alles sei) oder Hetu- 
vadin (die den Grund lehrenden), und die Haimavata (Bewohner 
der Schneeberge), als welche sich die früheren Sthavira weiterhin 
selber bezeichneten. In demselben dritten Jahrhundert bildete sich 
aus dem Sarvasti-väda die Schule der VätsTputrIya, oder Visapu- 
trlya,^) ferner aus dieser letzteren die der Dharmottarlya („die den 
dharma als Höchstes besitzenden^^), der Bhadrayäniya (»die vom 
guten Fahrzeug"), Sammatlya (die von allen geachteten) und die 
Sannagarika (die Schule der jsechs Städte).^^) Gleichfalls im dritten 
Jahrhundert entstand aus dem Sarvästi-väda die Schule der Mahl- 
säsaka (»die Erde belehrend"), ferner aus dieser letzteren die Dhar- 
magupta (»den dharma bewahrend"), die den Maudgalyayana zum 
Lehrer hatten, und aus dem Sarvästi-vada die Schule der Suvarsa 
(»gutes Jahr", eig. »Regenzeit") oder auch Käsyapa, von den Chi¬ 
nesen mit »Licht-Trinker" wiedergegeben. Im vierten Jahrhundert 
bildeten sich dann aus der Schule der Sarvästi-vädin die Samkiin- 
tika (»eine Wanderung annehmend") oder wie sie auch genannt 
werden, Sau trän tika, die den Uttara zum Lehrer hatten. ^^) 

Zu diesem maßgebendsten Text über die altbuddhistische Sekten¬ 
entwicklung kommt die Darstellung, die über denselben Gegenstand 
Bhavya in seinem umfangreichen Werk Tarkajvälä gegeben hat.^^ 


^ Der Name ist mit demjenigen der Vajjiputtaka des DTpavaipsa identisch; 
vgl. (Alt. Vedanta’, p. 12. 

Nach zwei chin. Übersetzungen: »des dichtbewaldeten Berges", Chan- 
nagirika? 

»>) Tanjur mdo v. XC (u) PE. f. 168 b; Nanjio 1284 TE. XXIV. 4. 
78 a; No. 1285 ebd. 80 b; No. 1286 ebd. 76 a. — Die Sektenbezeichnungen 
wurden nach den chinesischen Listen bearbeitet und mitgeteilt durch Stan. 
Julien, Journ. As. 1859, p. 327 ff.; vgl. ferner die Zusammenstellung der¬ 
selben bei Rhys Davids, Schools of Buddhist Relief, Joum. Roy. As. Soct 
1892, p. 5 ff.; Kern, Buddhismus übs.Jacobi, v. II p. 551; ders. Manual 
of Indian Buddhism, p. 111; Takakusu, 1-tsing, Record of Buddhist Reli¬ 
gion (1896> p. 7 ff. 

Tanjur mdo v. XIX (dsa) NE. 155 b, PE. 161 a; derselbe Text 
mit unbedeutenden Varianten auch in v. XC (PE) f. 177 a ff. 
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Wenn auch innerhalb der drei verschiedenen Listen des Bhavya, 
die ebenso vielen Überlieferungen entsprechen, keine vollständige 
Übereinstimmung besteht, so betreffen doch auch hier die Verschie¬ 
denheiten nur nebensächlichere Punkte. So fehlt in der ersten, 
nach der in einem „sva-gam-parampara^ betitelten Texte mitgeteil¬ 
ten Liste die Schule der Gokulika unter den von den Mahisahghika 
abstammenden, unter den auf die Sthavira-Schule zurückzuführen¬ 
den finden sich andererseits verschiedene sonst unbekannte Namen, 
wie die der Muruntaka (an Stelle der Sarvästi-vädin, die übrigens 
auch unter der Bezeichnung der Vibhajya-vadin zu verstehen sind); 
der Avantika^’) und Kurukullaka (vielleicht mit den Gokulika der 
Päli-Liste identisch). Wieder neue, aber deshalb nicht zuverläs¬ 
sigere Namen bietet Bhavya’s zweite Liste, die mit »andere sagen" 
eingeleitet ist: so die Tämrasätlya; sie unterscheidet sich von den 
übrigen aber hauptsächlich dadurch, daß sie nicht zwei, sondern 
vier ursprüngliche Sekten angibt, nämlich die Sthavira, Vätsiputriya, 
Vibhajya-vadin und Mahasanghika. Wieder anders angeordnet ist 
schließlich Bhavya’s dritte Liste, indem hier die Sthavira in drei 
Hauptgruppen zerfallen, nämlich die Sarvästi-vädin, die VäsaputrTya, 
Vibhajya-vädin, zu denen noch die eigentlichen Sthavira oder Hai- 
mavata hinzukommen. Da gar kein Versuch gemacht wird, die 
Berechtigung dieser Abweichungen etwa durch die Angabe einer 
Quelle zu rechtfertigen, entföllt jede Veranlassung, auf sie irgend 
welches Gewicht zu legen, zumal da Täränätha wieder eine andere, 
aber gleichfalls nicht näher begründete Zusammenstellung bietet.^^) 

*”) Bezeichnung des nördlich der Narmadä gelegenen Landes mit der 
Hauptstadt Ujjayinl. 

*^) Taranätba, Gesch. d. Buddhismus in Indien übs. Schiefner, p. 272 
Die Verschiedenheit der Listen ist zum Teil darauf zurückzuführen, daß jede 
einzelne Schule ihre eigene Überlieferung hatte; vgl. die der Sthavira (Tar. 
p. 206) und Mahä-saiigbika (Tar. p. 206). 
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Leopold von Wiese, Briefe aus Asien. Rheinland^Verlag, Köln 1922. 
76 SS., 8®, geb. 25 Mark (mit 8 Illustrationen). 

Ein fein gebildeter Mann, der mit offenem Auge Indien bereist, wird 
auch wenn er sich an die viel begangenen Wege der üblichen Rund« 
touren hält, uns immer Interessantes zu erzählen haben. So wird auch das 
vorliegende Buch, das aus Reisebriefen hervorgegangen ist, zweifellos dank« 
bare Leser finden, und ich bekenne gerne, daß es auch mir Stunden ange« 
nehmer Erinnerung bereitete. Die Etappen der geschilderten Reise sind 
die folgenden: Colombo mit Umgebung und Kandy—Madura—^Trichino« 
poly—^Madras— Hyderabad —Bombay—^Delhi —Agr a— Lucknow—Benares— 
Calcu tta—Dardschiling—^Rangoon—Mandalay—^Penang —Singapore —Bata« 
via—^Hongkong—^Shanghai. Die Illustrationen stammen alle aus Ceylon. 
Man kann nun billigerweise nicht viel Neues von einer derartigen Reise« 
beschreibung erwarten. Das Künstlerische liegt in der Gruppierung des 
Stoffes und in dem Subjektiven, das der Autor in ihn hineinlegt. Es kann 
auch nicht wundernehmen, daß hie und da ein Urteil — namentlich über 
die Menschen — schief ausfällt. Was man längs der Reisewege der Globe« 
trotter von dem Leben und Charakter der Landeseinwohner wahmehmen 
kann, ist immer etwas einseitig. Wie es durchaus irreführend wäre, wollte 
man die buddhistischen Mönche Ceylons nach den Tempelpriestem von 
Kandy beurteilen, so lernt man die Rodiyas nicht richtig kennen in dem 
viel von Touristen aufgesuchten Kadugannawa. Doch das sind Dinge, die 
sich schwer vermeiden lassen. Die Bilder, die uns in Indien entgegen 
treten, sind so außerordentlich mannigfaltig, daß kein Mensch ihren Inhalt 
völlig auszuschöpfen vermag. Wilh. Geiger 

J. A. Sanier, Mein Indien. Erinnenmgen aus 15 glücklichen Jahren. 
Leipzig, Verlag von K. F. Köhler, 1921. 

Wer so lange Jahre wie der Verfasser dieses Buches in Indien gelebt 
hat, wird natürlich manches Besondere beobachtet und zu sagen haben, 
besonders wenn er so oft unter und mit den Eingeborenen, zu denen ihn 
aufrichtige Neigung tmd die Empfindung von Seelenverwandtschaft führte, 
lebte und selbst als Samnyäsin gekleidet Wallfahrten mitgemacht und 
sich ganz als Hindu gegeben und gefühlt hat. Das Buch ist aber doch mehr 
Unterhaltungs« als wissenschaftliche Lektüre geworden. Der Verfasser 
besitzt große Kunst der Schilderung, die er z. B. in der Beschreibung eines 
ausgestorbenen Dorfes und seiner Begegnung mit einer Aussätzigen 
(S. 143), des Sonnenaufganges im Himalaya (S. 186), eines Pariadorfes 
oder religiöser Feste beweist. Aber er hätte das geistige Indien nicht 
allzusehr vernachlässigen und mindestens das Buch einen Indologen 
durchsehen lassen sollen, der ihn vor manchem unnötigen und störenden 
Fehler wie „Bhagavadgiti, das „erhabene“ oder „himmlische Lied“ (S. 246), 
dem Liebenschritt (S. 229, Druckfehler für Sieben?), dem heiligen Feuer 
„homam“ bewahrt hätte. Alfred Hillebrandt 

Die Buddhistische Versenkung, eine religionsgeschichtliche Untersuchung 
von Friedrich Heiler. 2. verm. und verb. Auflage, München 1922, 100 SS., 
8®. Preis 16 Mark. 

Ein Buch, das auf gründlicher philologischer Kenntnis dier Päli^rache 
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und des Pälikanons beruht, und das den behandelten Gegenstand in den 
weiten Zusammenhang vergleichender religionsgeschichtlicher Betrachtung 
hineinstellt Es berührt an dem Buche das besonders sympathisch, daß 
man die innere Wärme nachempfindet, mit der es geschrieben ist, daß man 
durchaus das Gefühl von einer Kongenialität des Stoffe und des Bearbeit 
ters erhält Mit Recht wird m letzter Zeit — ich verweise da auch auf 
R B e c k h s Darstellung des Buddhismus —• größtes Gewicht auf die Be^ 
deutung gelegt welche in der Buddhalehre der „Versenkung** zukcmimt 
Sie ist nicht etwa mir Beiwerk und Schmuck, sie ist ein wesentlicher Be^^ 
standteil der Erlösungslehre; sie ist der letzte Abschnitt des Weges, der 
zur Erlösung führt. Nach einer Einlei tim g, die den Buddhismus als „my* 
stische Erlösungsreligion** charakterisiert spricht der Verfasser in Kap. 3 
von den „Stufen des Heilspfades**, die er mit denen der Neuplatoniker 
und der christlichen Mystiker vergleicht. Auch die Entwickelung durch 
sila zum samädihi erfolgt nach dem Pälikanon in einer regelmäßigen 
Stufenfolge. Sie beginnt mit der saddhä, deren Wesen, wie ich glaube^ 
von Beckh nicht richtig bestimmt ist. Heiler hat diese Stufen, da die 
Sache ja auch außerhalb des Themas* liegt, wie er es sich gestellt, nicht 
weiter berücksichtigt. Eine eingehende Untersuchung bleibt also der Zu» 
bmft Vorbehalten. In Kap. 5 und 6 werden die vier Stufen des j h ä n a 0 
and die parallel dazu stehenden vier appamannä behandelt, in Kap.7 
die an jene sich anschließenden Stufen des arüpajjhäna. Ich stimme 
ober dem Verfasser vollkommen bei, daß die Kombination des a r ü p a j» 
jhina mit dem jhäna etwas willkürliches und wohl auch zeitlich 
^teres ist. Die Geschichte vom Mahäparinibbäna im Digha»Nikäya 
scheint mir dies deutlich zu zeigen. Nicht von der höchsten Stufe des 
arüpajjhäna, sondern vom vierten jhäna geht der Buddha in das 
Nirvana ein. Mit der Schilderung der p a n n ä, der verschiedenen im 
jbäna gewonnenen geistigen Kräfte und des Nirväna schließt die Dar» 
Stellung der Erlösungslehre. Vielleicht ist gerade bei dem Kapitel Nirväna 
(kr Punkt erreicht, wo ich am meisten von Heiler ab weiche. Ich vermag 
mich dem Worte Söderbloms über das Nirväna, so schön es aucl^ klingt, 
okht anzuschließen. Die Sphäre, in die ich den Begriff zu verlegen ge» 
oeigt bin, ist eine weit kühlere, und es scheint mir das die logische Kon» 
aequenz aus der Lehre von der anattatä zu sein. Im folgenden Ab» 
Klmitt wird das Verhältnis des jhäna zum Yoga in durchaus zutreffen» 
Weise erörtert Die engen Beziehungen in äußerer Hinsicht liegen 
deutlich zutage, aber im Buddhismus erscheint der Yoga vertieft und 
vergeistigt Es ist überhaupt ein fundamentaler Gedanke bei der Beurtei» 
kng der Buddhalehre, daß sie das Überlieferte nicht beseitigt, sondern 
aur in veredelndem Sinne umdeutet. Wird doch selbst der Volksglaube 
mit seinen durchaus animistischen Tendenzen in das neue Gebäude folge» 
richtig eingefügt Eine schöne Parallele zwischen der buddhistischen Ver» 
Senkung und dem mystischen Gebet, sowie — nach einem Ausblick auf 
& Bedeutung des Gebets im Mahäyäna»Buddhismus — zwischen Buddha, 
^ Meister der Versenkung, und Christus, dem Meister des Gebetes, be» 
sehüefit das Buch, von dem ich gerne bekenne, daß es mich von Anfang 
^ zum Schluß gefesselt hat auch da, wo ich vielleicht etwas skeptischer 

M Das Verhältnis der Begriffe jhana und samadbi wird S. 15 richtig 

Utt gwtelH. 
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und zurückhaltender urteilen zu müssen glaube, und das ich unbedenklich 
zu dem Besten zähle, was in letzter Zeit über den Buddhismus geschrieben 
wurde. Wilh. Oeiaer 

Udina, das Buch der feierlichen Worte des Erhabenen, eine kanonische 
Schrift des Päli«Buddhismus in erstmaliger deutscher Übersetzung aus dem 
Urtext von Dr. Karl Seidenstücker. 

Der Übersetzer ist ein rüstiger Mitarbeiter auf dem Gebiete der Päli« 
Philologie. Wir verdanken ihm schon eine Reihe wertvoller Beiträge. Ich 
nenne vor allem seine hübsche Übertragung des Khuddakapätha. Das 
Udänabuch hat er früher schon zum Gegenstände einer Untersuchung 
gemacht, deren Hauptergebnisse in der Einleitung wiedergegeben sind, die 
er der vorliegenden Übersetzimg voranstellt, und die über Komposition, 
Alter, Quellen usw. des Udänabuches handelt Die Übersetzung ist wie 
ich durch Stichproben feststellte, als korrekt zu bezeichnen. Sie trifft auch, 
wie mir scheint, den schlichten und doch so eindringlichen Ton des Ori« 
ginals, soweit dies bei einer Übertragung überhaupt möglich ist. Ein Kom« 
promiss zwischen den Forderungen der Sprache des Originals und denen 
der eigenen Sprache und wieder ein solcher zwischen philologischer Ge< 
nauigkeit und Lesbarkeit ist unvermeidlich. Das weiß jeder, der sich ein» 
mal an Übersetzungen aus dem Päli versucht hat. Den Inhalt des Originals 
restlos auszuschöpfen, wird wohl nie gelingen. Übersetzt man z. B. auf 
S.32 (III. 10) die Worte bhagavä sattäham ekapallankena ni» 
sinno hoti mit „saß der Erhabene sieben Tage lang mit gekreuzten 
Beinen**, so ist das Wörtchen eka außer acht gelassen, und damit der 
Gedanke, daß Buddha während der ganzen Zeit nie die Stellung wechselte. 
Doch das sind Kleinigkeiten. Sehr zu billigen ist, daß der Verfasser bei 
den wichtigeren und schwierigeren Terminis in den Anmerkungen das 
Päliwort angibt. Es wird dadurch die Kontrolle sehr erleichtert. Daß ich 
an manchen Stellen von der Auffassung Seidenstückers abweiche, versteht 
sich von selbst. Ist man ja doch beim PäH immer wieder genötigt, auch 
die eigenen Übersetzungen zu revidieren. Ich kann also das vorliegende 
Werk allen denen, die am Päli»Buddhismus ernstliches wissenschaftliches 
Interesse haben, aufs wärmste empfehlen. Wilh. Geiger 

Emst Haeckel, Indische Reisebriefe. 6. Auflage. Leipzig 1922. (Mit dem 
Porträt des Reisenden und vier farbigen Bildern nach OriginahAquarellen 
des Verfassers, sowie einer Karte von Ceylon.) 

Es ist wohl unnötig, der Neuausgabe von Haeckels Indischen' Reise» 
briefen ein empfehlendes Geleitswort mitzugeben. Wenn ein derartiges 
Werk seine sechste Auflage erlebt, so beweist das, daß es in weitesten 
Kreisen der Gebildeten Boden gefunden hat imd immer wieder Leser an» 
zuziehen imstande sein wird. Außer dem ersten der neunzehn Kapitel, 
das „Eine Woche in Bombay** betitelt ist, handelt das Buch nur von 
Ceylon. Der Titel ist abo eigentlich ein wenig irreführend. Dem Genüsse 
des Lesers tut das keinen Eintrag. Auch von Ceylon selbst hat H. nur 
einen Teil, nämlich den Südwesten, kennen gelernt Den Norden und 
Osten, der einen ganz anderen Charakter trägt hat er nicht betreten. 
Was H.’s Reisebriefe so anziehend macht ist zweifellos die außerordent» 
liehe Kunst der Schildenmg. Die prächtige Landschaft Ceylons ist gesehen 
mit dem an Beobachtung gewöhnten Auge des Naturforschers, aber die 




Bücberbesprechungen 


335 


Feder, die das Gesehene beschreibt, ist von der Hand eines Künstlers 
geführt. Glänzend sind namentlich die Schilderungen der Vegetation. 
Wie oft habe ich es selber in Ceylon schmerzlich empfimden, daß mir eine 
botanische Schulung fehlte, daß ich nicht wenigstens einen Botaniker zur 
Seite hatte, von dem ich mir Aufschluß erholen konnte über die vielen 
überraschenden Erscheinungen, die dem Laien entgegen treten. Für ge« 
schichtliche Fragen hat H. keinen Sinn. Er ändert den Namen des Dorfes, 
Wäligama „Sanddorf“, wo er sich längere Zeit seiner zoologischen Studien 
wegen aufgehalten, der englischen Aussprache sich anschließend, in Belli^ 
gemma dem Anklang an das italienische „bella gemma“ zu liebe. Über 
den Buddhismus erfahren wir nichts; von Buddha wird als von einem 
„Gott“ gesprochen. Man merkt eben deutlich, daß die „Reisebriefe“ in 
der Zeit geschrieben sind, in der die Naturwissenschaft ihre glänzendsten 
Triumphe feierte und als die Wissenschaft schlechthin angesehen wurde. 
Aber diese Einseitigkeit des Verfassers wird ausgeglichen durch die warm« 
herzige Begeisterung für die Schönheit der Tropennatur, von der alle seine 
Schilderungen getragen werden. Wilb. Geizer 






336 


Weltsch au 


WELTSCHAU 

Znsammengestellt von Ludwig Ankenbrand, Stuttgart. 

L Akademische Nachrichten und Gelehrtenaustausch. 

An die von Rabindra Nath Tagore in Shanti»Niketam gegründete 
Universität „Visva Bharati“ wurden die Professoren M. Wintemitz, 
der bekannte Prager Indologe, und Josef Strzygowsky, Kunsthistoriker an 
der Wiener Universität, berufen. Beide haben den Ruf angenommen und 
werden bereits im Wintersemester mit Vorlesungen beginnen. — Richard 
Wilhelm, der jetzt wieder in China weilt, will dort ein Orientinstitut 
gründen, das u. a. auch einen deutschK^hinesischen Professoren^Austausch 
vermitteln soll. — Der ehemalige chinesische Ministerpräsident Chu Chi» 
chien bereiste kürzlich Europa. Der Besuch galt, wie die „Voss. Ztg.“ zu 
melden weiß, der Vorbereitung des Planes, in Peking eine Hochschule 
für chinesische Klassiker zu errichten. 

II. Museen und Ausstellungen. 

Ende Juli fand in den Räumen der Bibliothek des Berliner 
Kunstgewerbemuseums eine Ausstellung chinesischer Gemälde 
aus der Sammlung Dr. du Bois«Reymond's statt. 

HL Vorträge. 

Universitätsprofessor Lic. Dr. theoL Rust sprach am 28. Juni in der Ver« 
einigung der Freunde der Missionskunde und Religionswissenschaft in 
Königsberg i. Pr. über „Die Religionen Ostasiens** unter besonderer 
Berücksichtigung der Arbeit des Allg. Evang.^ProtesL Missionsvereins. Er 
kommt auf die Einführung des Buddhismus im Jahre 67 in China und 
552 in Japan zu sprechen, schildert das Wesen dieser Religion neben dem 
der anderen Religionen Ostasiens und macht seine Hörer mit der Tatsache 
vertraut, daß in China und Japan das Volk im allgemeinen nicht einer 
bestimmten Religion anhänge, vielmehr je nach Bedürfnis bei der einen 
oder anderen Trost und Hilfe suche. 

P. Peter Browe, ein katholischer Geistlicher, sprach am 9. Mai im Saale 
des Konservatoriums zu Zürich über „Buddha oder Christus**. Der Vor» 
trag war auf guter Kenntnis des Buddhismus aufgebaut und von „wohl» 
tuender Objektivität** getragen. Die „Neue Zürch. Ztg.** bringt in ihrer 
Nummer vom 14. Mai ein eingehendes Referat darüber. 

Professor Wintemitz aus Prag hielt Ende Mai in Düsseldorf zwd 
Vorträge über die „Upanischaden und die Seelenwanderungslehre** und 
„Buddha und der Buddhismus**. Der Redner hebt hervor, daß der Buddhis» 
mus Großes geleistet habe und daß für seine Verbreitung nie ein Tropfen 
Blut vergossen wurde, daß wir Deutsche aber die Lebensideale dieser Re» 
ligion nicht zu den unseren machen könnten. Der Buddhismus sei östliche 
Mönchsmoral, nicht aber ein Ideal für den Fortschritt der MenschheiL 
Unserem Ideal, unseren modernen Empfindungen entspreche nur die lebens» 
bejahende Tat, die Welt schöner und besser zu machen. 
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IV. ZeitungS 0 und Zeitschriftenschau, 
a) ZeitungsAufsätze 

Cohn, William, Indische Kunstsammlungen, in „Voss. Ztg.“, Berlin, vom 
l.Junl Cohn verweist in diesem sehr beachtenswerten Aufsatz auf die 
indischen Kunstsammlungen in Boston, an deren Spitze A. K. C o o m a« 
raswamy steht, auf die diesen Winter in Holland geplante große Aus« 
Stellung indischer Plastik und auf die indischen Museen mit ihren reichen 
Kunstsammlungen und bedauert, daß wir in Deutschland keine geschlossene 
Sammlung indischer Kunst besitzen. Er führt dies auf Verständnislosigkeit 
und teilweise Verkennung indischen Kunstschaffens auch in Wissenschaft« 
liehen Kreisen zurück, was er im einzelnen belegt. Er hofft jedoch, das 
Beste von der Zukunft. „Es ist anzunehmen**, so schließt er seine Aus« 
lührungen, „daß mit zunehmender Bekanntschaft indische Kunst noch 
einmal eine gewaltige Rolle in der Begeisterung der Kunstliebhaber zu 
spielen hat. Viele Ideale, nach denen wir uns heute sehnen, sie haben in 
der östlichen Kunst ihre Erfüllung gefunden. Die Bildung einer würdig 
aufgestellten indischen Kunstsammlung in Deutschland würde diese ganze 
Bewegung mächtig fördern und ihr einen festen Mittelpunkt geben.** 

Lutten, Hans, PonngyisPyan; ein Sittenbild aus Birma, in „Hamburger 
Nachrichten**, vom 6. Juli. Schildert eingehend die Verbrennung eines 
buddhistischen Mönches in Birma. Aus eigenem Erleben und eigener An« 
schauung gibt uns Lütten hier das Bild eines Mönchslebens, eines aus 
tausenden. „Seit er die gelbe Robe genommen und damit der Welt ent« 
sagte, als Jüngling schon, hatte" er rein vegetarisch gelebt, um dem einen 
Gebote: Du sollst kein Leben nehmen (= Du sollst nicht töten!) gerecht 
zu werden. Und dieses tat er inmitten von Leuten, die, wenn ihnen solches 
möglich gewesen wäre, wohl von Fleisch und Fisch allein gelebt hätten. . . 
Dort, jenem Greise, war der Verschiedene schon ein guter Lehrer gewesen 
and hatte ihn, seine Kinder und Kindeskinder in die Lehren des Weisen 
Buddha Gautama, in die Schrift und Sprache der Pitakas eingeweiht. 
Jenem alten Manne war er nicht nur Lehrer, er war ihm auch Arzt ge« 
^^esen . . .** und so gibt uns der Verfasser das Lebensbild eines Neunzig« 
jährigen, den der Tod aus seinem selbstlosen Wirken gerissen. Dann 
schildert er uns die Wirkung des Todes auf die Dorfbewohner und Kloster« 
genossen, die Einbalsamierung, zu der 56 Liter reinen Honigs verwendet 
^rden, und schließlich die zwei Jahre später stattfindende prunkvolle 
Einäscherung, die gleichzeitig ein großes Fest bedeutet. 

b) ZeitschriftemÜbersicht. 

An heiligen Ufern. Archiv für Kultur und Forschung im Orient. Heraus« 
gd>er Else Marquardsen«Kamphoevener. Schriftleitung Georg 
Eeon Leszczyüski (Schahin«Verlag, München). Doppelheft IV/V. Das 
^ppelheft bringt neben mancherlei wertvollen Beiträgen über Ägypten, 
^ usw. „Shankaras Hymnus an die göttliche Mutter** von 
H.von Glasenapp, und „Wang und der Dämon** aus dem Chine« 
«sehen von P. K ü h n e L 

OstaaiatiBche Zeitschrift. Beiträge zur Kenntnis der Kultur und Kunst 
<ic8 fernen Ostens. Herausgeber Otto Kümmel, Erich H ä n i s c h, Wil« 
Ham Cohn. Verlag Oesterheld & Co.., Berlin W 15. Heft 3/4 des 9. Jahr« 
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gangs enthält u. a. Aufsätze von Carl C1 e m e n, Christliche Einflüsse auf 
den chinesischen und japanischen Buddhismus (Schluß); — M. Diman, 
Indische Stilelemente in der syrischen und koptischen Kunst. Mit 12 Abb.; 
— Hans B i d d e r, Erinnerungen an J. M. de Groot — M. Winternitz, 
Der indische Dramendichter Bhasa. 

Neu«Buddhistische Zeitschrift (Dr. P. Dahlke, Berlin, Zehlendorf). Das 
Frühjahrsheft 1922 enthält „Der Dhamma** (zur Physiologie des Buddhist 
mus), „Die Sendung des Buddhismus**, Anuradha«Sutta**, „Der Buddhismus 
im reÜgionsgeschichtlichen Unterricht**, „Uber eine Stelle im Majjhima« 
Nikaya**, „Indische Skizzen**, „Das neue Leben**, „Die RikshaFahrt**, Bü^ 
cherbesprechungen, Gedichte und eine Kunstbeilage. 

Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft (in Verbindung 
mit Prof. Dr. Hans Haas herausgegeben von Missionsdirektor D. Dr. J. 
Witte, Berlin; Huttenverlag, Berlin SW 11). Vorliegendes Heft 5—9 des 
37. Jahrgangs 1922. Heft 4: „Die Verfolgung der Omotokyo?Bewegung“ 
berichtet über das rücksichtslose Vorgehen der japanischen Regierung ge# 
gen diese Sekte, der sie sogar die Tempel niederreißen läßt, da sie an geh# 
lieh wie Schinto#Tempel gebaut seien. Heft 6: „Rudolf Langes „The# 
saurus Japonicu s“, von Prof. Dr. H. H a a s; „D e r S e e 1 e n w a n# 
derungsglaube, eine Befruchtung für die Zukunft'* von 
Pfarrer Devaranne. Heft 7; „Eucken und Ostasien** von De# 
V a r a n n e; dann eine Anzahl wertvoller kleinerer Abhandlungen von 
Witte u. a.: „Soziale Fürsorge in Japan**, „Die Erfolge d. AUg. Ev.#Prot 
Missionsvereins und die Erfolge anderer Missionen in Japan**, „Individualis# 
mus, Familie und Religion in Japan**, „Ein nichtchristlicher Japaner über 
die christliche Mission in Japan**; mancherlei über China. Heft 9: Kleinere 
Abhandlungen über „Streik und Religion in Japan** u. a. 

Evangelisches Missionsmagazin (Herausgeg. v. Friedrich Würz, EvangeL 
Missionsverlag, Stuttgart) 4.—7. Heft, April—Juli 1922. Heft 6 bringt 
nach dem Märzheft des „Harvest Field** neuere Begebenheiten auf den 
früheren deutschen Missionsfeldem in Südindien, Nachrichten aus China 
und Japan, und weithin eine gute Biblilographie. H e f t 7 bringt „Die Kon# 
ferenz des Christlichen Studenten#Weltbunds in Peking** von Prof. D. 
Heim aus Tübingen, z. Z. in China; die Nachricht vom Tode der indi# 
sehen Pandita R a m a b a i, die ihrer Tochter Manodamabai nach neun 
Monaten in den Tod folgte; dazu Neues zur christenfeindlichen, besonders 
von den Studenten ausgehenden Bewegung in China. 

Ostasiatische Rundschau (Verlag: Deutscher Wirtschaftsdienst G. m. b. 
H., Berlin NW 7). Heft 5—8, Mai—August 1922. H e f t 5: „Welche geisti# 
gen Werte kann China uns geben?** von Emst Boerschmann; „China 
und wir** von C. F. Heft 6: „Welche geistigen Werte kann China uns 
geben?** (Fortsetzung); „Europa im Spiegel der ostasiatischen Presse**. 
H e f t 7: „Der Kongreß des Weltbundes christlicher Studenten in Peking**; 
„Gründung einer chinesischen Nationalkirche**. In allen Heften zahlreiche 
kleinere Nachrichten, sowie politische Aufsätze imd Übersichten, die In# 
dien, China und Japan in ihren Bereich ziehen. 

Der neue Orient Zeitschrift für das politische, wirtschaftliche und 
geistige Leben im gesamten Osten (Herausg. E. Mittwoch und O. G. v. We# 
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sendonk) 6. Jahrg., Heft 1, August 1922. Die Zeitschrift erscheint von jetzt 
ab in neuem, ansprechendem Gewände im Format unseres Blattes im glcu 
chen Verlag (Verlag „Der neue Orient“, G. m. b. H., Berlin W 10). Aus 
dem Inhalt dieser Nummer heben wir u. a. hervor: „Indien nach 
Gändhfs Verhaftung“ von Hehnuth von Glasenapp; „Die Ent* 
Wicklung in Afghanistan“ von O. G. von Wesendonk; „Ein mystisches 
Gedicht von Jayadeva“ von H. v. Glasenapp. 

Der buddhistische Weltspiegel, herausgegeben von Dr. Seidenstük* 
ker und Grimm, erscheint jetzt bei Drugulin, Leipzig und kün* 
digt für den neuen Jahrgang Reprodukionen von noch nicht bearbeiteten 
Stücken, Buddhastatuen, aus der überaus reichen imd wertvollen Buddhisti* 
sehen Sammlung des Leipziger Grassi*Museums für Völkerkunde an, womit 
gleichzeitig, auf anschauliche Betrachtung gestützt, ein Einführungskurs in 
die buddhistische Symbolik verbunden sein solL 

Zeiten und Völker, Monatshefte für Volkswirtschaft, Geschichte und 
Geographie. Sonderheft Indien. Stuttgart, Mai 1922 (Heimat und Welt* 
Verlag, Dieck & Co., Stuttgart). Die Nummer bringt „Gandhis Gruß an 
den Prinzen von Wales“, „Die indische Bewegung“ von Max G rühl, „Ein 
aufgeklärter Despot“ (Kaiser Akbar) von Dr. Ludwig Lang, „Das Jahr 
des Schreckens“ (1857), „Tadsch*Mahal“, „Indisches Allerlei“, „Umschau“ 
und eine „Bücherschau“, fernerhin etwa ein Dutzend Abbilldungen, sowie 
eine Übersichtstabelle der indischen Religionsgemeinschaften, aus der wir 
entnehmen, daß in Indien 12000000 Buddhisten leben. Sie sind aber fast 
ganz auf Birma beschränkt. 

c) Neue Zeitschriften. 

Stimmen des OrUnts. Monatsschrift für das geistige, kulturelle, politi* 
sehe und wirtschaftliche Leben (der Völker) des Morgenlandes. Heraus* 
gegeben in Verbindung mit mehreren Orientalen von Max G r ü h 1. Jahr* 
gang 1, 1922 (12 Nm.) Nr. 1, Juli (24 S.), Kirchheim*Teck (Württemberg), 
Fr. Späth’s Nachf. Jos. Weixler, Preis 80.—. 

Zeitschrift für Indologie und Iranistik. Herausgegeben im Auftrag der 
Deutschen Morgenländischen Gesellschaft von Wilhelm Geiger, Bd. 1, 
H. 1 (114 S.), gr. 8*, Leipzig 1922, F. A. Brockhaus in Komm. 

V. Kleine Nachrichten. 

Der Osten den Deutschen wieder geöffnet Seit dem 28. August ist 
Hongkong den Deutschen wieder geöffnet Im Oktober werden ihm Singa* 
pore und die Malayenstaaten, im November oder Dezember Ceylon und 
im Januar Siam folgen. Indien mit Birma, Französisch*Hinterindien und 
Australien sind uns offiziell noch verschlossen und die Landung Deutscher 
ist gesetzlich noch verboten. Doch wurde dieses Verbot vereinzelt schon 
durchbrochen und die bereits überall wieder angeknüpften Handelsbezieh* 
ungen dürften über kurz oder lang auch Indien und den übrigen Osten 
wieder für) uns öffnen. Japan und China waren uns nur zum Teil und 
auch da nur für kurze Zeit verschlossen. Damit eröffnet sich wieder die 
Möglichkeit, mit unseren buddhistischen Freunden im Osten die alten Be* 
Ziehungen anzuknüpfen. 
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b«ric)>tf5t W im 4 Kelt (37. Jahrgong) der^,,^ für 

Ä^0oiiswt&sensthaft^ Pie im 

j^is^Wuß (Otftjd^Üpiyersitaf d^r Schiii* 

SeKte) ßt^dhist Scjciety'^^^g^^ gibt eia 

eigi^eä ^ Budclhiat***; berays «öd jpJaoi öwdi ^dere 

VeröffehtliJöbi^gerij ■me Übersct 2 ntingcn buddhisliscbet "fcxte aecb m eiiro^ 
jp^lüecbe S]^rÄ^feä;/daw yetb^lfeöf deQ Büddhismus zu 
yerbteJt#* ßie letzte des Blattes war der W^itfticdm^ gc* 

liddhna«t md ’ gipiplU la riedensfccmgresiSHJS m eht 

der piplö^^ öbd StairtatnanneT*^ der Rdigioaea*'- 

Cbiöö. Ii3 Befcjttg 

c h T i 111 e b e r S t ü d ent e ^ 3tatt» die audb der frühere deutsche 
Reieh&kW^Ier Dt. Michaelis feeäuchte. Gleichmüg wird von emdr c li r i« 
s 10ö ici# dl i ehe# aus China gemeldet^ die von 

teö a^geb^ TOäjh v^i<? vns^ensdiaidicben Brorteruö* 

;; die dirbsäiche ÜI ÄRungea, Zeits^ und 

Vörttagen zum Ausdruck kommen soll S|ß könnentnere sicit utn eine 
t jbL:eH s ch o O es ©l 1 sc h a f tV, die wter der ]?ührung des fridieren 
Kimelilti: der/ ^ m DeutseWahd studiert hat, 

arbeite. ^Zahlreiche nichtchristliche chinesischti Gelehrte, wie Gebildete 
aller Stande, dänintet viele* die in , Europa und Amerika studierten^ ge* 
hören der GeseÖschaft -^). 

liidfe«^ Der Sieg der Afghanen über die Engländer vor Jahren hat 
nicht mt der "Türlori aufs neue den Rücken gestärkt sondern hat auch 
den Ihdern gezeigt, daß England nicht aihnächtig ist Da$ Eindringen 
moderaer*, europäischer Ideen, wiö die Gimdhibewegung, tun ihr mogUch^ ^ 
sto, lödie« ln Erregung ssü halten. illustTierten Elatter bringen Bilder 
von Ümzügeo tu Ehren Gandhi^s^ die; im allgemeinen ruhig und würdig 
verlaufen, der Regieruag aber trolzdem schwere Sorgeri heTOteo*^ 
mehr, als Inder ieder Richitiug, Kiste und Rdigtop sich daran ’bei&iligen, 
Bemcrkensweit Ist auch^ daß detAV.^esakf der heuer auf den 7., Mai 
jSek in vielen Städten IndierjÄ gefeiert wurde und daß# hauptsächlich durdhi 
die Werh«tüä|keit der Mähabodhi#»GeseIlschaft* auch Bekennet mderer 
Religinnen zahlreich an de« Fesälchkelti^ teilnahr^^ dem Buddha als 
Aaüonaienj* tridmchcm Heros galten. So berichtet Gp. m der „Deutscheu 
.AlIgefoeiDen Zeithiig*\näch den. »^Thties ol löJia’' über die Buddha» 
E e I e r r n Bomb a y,. die „tibefhappf die x^rste dieser Art in. dteser erst 
in dirt bririsc^ Zdt zu Becfculüjig geiab wie folgt 

ü. i: ,^Aüßßr Büddhistch, nahmen 

teil; Heben anderen Kednem fdecte A. \H y d a r U der Finanztomister 
Voa HäidcTabad,^ dem größte Indiaefe Staatev der unter 
scher Herrachftft stehBuddha ; ;ais «tn^^ Faktor im indb 

sehen. NAtionalbewußtsem und ats den Mann,, der die Künstler z« den 
herrfichstcÄ BÜdwerkeö be^ habe, welcbü die Welt aufweisen könne; 
Der japanische Konsul H « «jta sp3^ch von dein Sttdefha als dem Lehrer# 
der Indem und Japanern g«oems?Mn >ei und beide Vq^ Eine 

Zosammenfassung der der ganzem VetansWiüng ’ zngmndc Bcgßödeti Mo* 
tiye gab spfdießb jA.y akaty wenn erheryorh^ 

Link dein Wiedereulbau Einheit der «siatkehen Kultur 
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die Höffnwttg^ äu&si^raeh, daß d{e Feiern von Buddhas <3ebuftsiag iti IrtdletV 
fortto aUjab flieh afcattfinden viid zu einem die Volker Ost?* dtid Stitfa^iicu^ 
^i^ehdeö ßahde Virerden mögen/' 

Tibui Am 14/Juli hat eine Fofs^ engl Buddhisten ;|;Onv . 

don vefesen, om udtet Buhmng Dr. M die Bu> . 

eher je i e u d e f t i b e t ah* K1 ö s t p r za studieren^ von denciit man aioh 
eine tei«he Au^eh^ lüf WiäsenschafAüeK S/sr hh ■ > 
H e di Cf plant Hir nächstes Jahr wled^t eine/fsbetrefcse, und zwar suebt er 
diesmai sein ZW Vciibi Nördosterif au erteil 

qhen, da ert ausgesctdqsseo aus d^t * Socteiy'V als 

Deutsehenfreunil seibstorständhei^ McJii mehr betteten ., 

dstf* hat er doch ,;gem<Jhisamii Sa<?hfi ä Majestät-' 

gemacht! 

B^prechangen buddhlstiscl^ Sehrilten in anderen Blattern. 

. H am b ü f ge r:Fremden hha t I am 36. September eim 

gch^d 4d einem A^rtikel die bei Kurt WoIB» 

Mimchen^c erachieoenea eden des von, O ld e aber g imd 

die , Redom^ua^abh (6245) einiger N e.u m a n a ' ^cHer ÜbefSetzungen 
drA^^dien Ootamo Buddha^'*, , , , 

H. .ft'Äa» Oeorg Gjri«inö’s ,,Da5 Leiden'* und „t?a» Problem des 

Ick fa der .L«h^ des Buddha^* \ta Li t ex a rischfe'n t r alb 1 a 11 
Lei|i:Ö^^r^ dabei hehr r^htirg betonehij. döB ,»Gninms\Auf=^ 

fas&Oifg der Lehre ßtiddhas gerade'in diesem Punkte tm Lager der 

eufjopäiseben Neubuddhisten, zu deren führenden Geistern er zählt, sehr 
teiErjpeiämentvatleTn Widerspruch begegneh Es ist besonders P* D a h I k e. 
der als Woftfuhr&r der anderen Richtung ihr <^ütgfcgeirtTitt“ 

VIL Neuci^cWenene Büdier 2 ait Kun^ feitiaa Ostens. 

1) Schriften buddhistladben oder buddhoiogijacben. Inhalts: 

Grimm, Georg, Oie Lehre des Buddha^ Aaßage, München 1922, 

R. Piper & Co. 

Witte, D, ÖL Jw Missiönsditektöf, W ostaslatischen KultarfeUgionen^ 
Leipzig 1922v Quelle & iyiey 

He«e^ Läfcailio, Nejp auf lugen von „Bnddjia^, ♦.Izumo*** ,,Kyu&hu'\ „Kw^ai» 
dan*%: ,4-i^ ,,Kokoro'-; FrtinktuTt a. M. 1922, Ratten & Lonining. 

K^^et; O/ und ehrisilkhe« HcD {„Pbdosoprfiische: 

Reifie*^)/herahsgeg/^'^^^ München 1922, RÖal dt Cie. 

Vetdittefeill^ibubcgen des Föf^hWgsiöSti^m vergleichende Rehgiöns^ 

geseth^tt an der Un Herausgeg, v. H ati Ä Hass. Nt 

Haa«, Haiia, Proh, „Ban Scherflem der Witwe- and Entsprechung . 
im Tfipitaka. Mit 8 Tat Autotypien^ 23 Ahh. itn Text U-1 Kt.t iy> 4?5 / 

4* (EntlL fernen H a a s , ßibhögr(^bfe eUf Frage nach d^ 

gen zwlacfcen Oirlstentvin (47 S.) 

H«rW«ats^ ÖL, Öte Verkehrswege zwischen Indien nnd 
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Rom um 100 n. Ch., Geb. Orig. Kt. in Zweifarbendr. m. erl. Text., 8 S. 1 
färb. Kt. 45X20,5 cm; 4®. — Beide Leipzig 1922, J. C. Hinrich’sche Buch*^ 
handlung, Leipzig. 

Oldenberg, Hermann, Buddha (Reden, Lehre, Verse, Erzählungen), Übers 
u. eingeL v. H. O., aus dem Nachlaß. München 1922, LVI und 473 S., gr. 8®, 
Kurt Wolff Verlag. 

Jaslnk, Bemardus, Die Mystik des Buddhismus, Leipzig 1922, Altmann. 

Seidenstiicker, Karl, Dr., Itivutiaka (Übers.), Leipzig 1922, Altmann. 

Nyanatiloka, Bikkhu, AnguttarasNikaya, Fünferbuch (Übers.), München 
1922, Oskar Schloß. i 

Günter, Heinrich, Buddha in der abendländischen Legende, Leipzig 1922, 
H. Haessel; XII u. 306 S. 

Hansila, Ulrich, Vom Buddhismus. Ein kleiner Führer durch seine Lehre. 
Berlin 1922, Luna»Verlag, Berlin SW. 11 (Bd. 1 der Serie „Was muß. man 
wissen?“). 


2) Wichtigere, neue Schriften aus der Welt des Buddhismus 
nichtbuddhistischen Inhalts: 

Jü kang hu. Von Confucius zu Christus. Übers, v. Missionar J. A» 
Kunze, Berlin 1922, Buchh. d. Berliner ev. Missionsgesellschft.; 8®, 36 S. 

Kunze, J. A., Mission., Aus dem Leben eines chinesischen Helfers, Berlin 
1922, Buchh. d. BerL ev. Missionsgesellschaft; 8®, 20 S. 

Brinckmann, A E. (Herausg.), Die Kunst des Orients (v. K ü h n e 1, als 
Bd. 2 der sechs Bücher der Kunst), Berlin^Neubabelsberg 1922, Akadem. 
Verlagsges. Athenaion m. b. H. 

Hedin, S w e n, Transhimalaja, 8. Auflage, Bd. I, II, III. Leipzig 1922, 
F. A. Brockhaus. 

Wilhelm, Richard, Peking, Qiinesische Lebensweisheit. Vom Sinn des 
Lebens. Darmstadt 1922, Otto Reichl. 

Melchers, China, 2. Bd., Der Tempelbau. Die Lohan von Sing«Yan«SL 
4.—^9. Tausend; aus „Kulturen der Erde“, 4. u. 5. Bd., Hagen i. W. 1922, Folk» 
wang»Verlag, G. m. b. H. 

Fick, Dr. Richard, Praktische Grammatik der Sanskrit«Sprache für den 
Selbstunterricht. 4. Aufl., Leipzig und Wien 1922, Hartlebens Bibliothek d. 
Sprachenkunde, TL 33; XII u. 194 S., kl. 8®, A Hartleben. 

Viävanätha Pafiednana Bhattficärya, Kärkdval!. Mit d. Verfassers eige»^ 
nem Kommentar Siddhäntamuktivall, aus dem Sanskrit übersetzt von Otto 
Strauß (AbhandL f. d. Kunde d. Morgenlandes; Red. Wilh. Geiger, 
Enno Littmann, Georg Steindorff, Bd. 16, Nr. 1). Gedr. m. Unter» 
Stützung d. HänebStift u. d. Deutsch. Morgenl. Ges., Leipzig 1922, F. A 
Brockhaus i. Komm. (XI u. 133 S.) gr. 8®. 
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Südraka, König, Vasantasena oder das irdene Wägelchen (Mrcchakatikä). 
Deutsch von Herrn. Camillo Kellner. 3. Aufl., Leipzig 1922; mit Einltg. 
V. Joh. Nobel; Ph. Reclam; 167 S., kl. 8®. RecL Univ. BibL Nr. 3111/3112. 

Bohn, Dr. Wolfgang, Die SelbstheUung der kranken Seele, Bd. 2. Leipzig 
1922, Altmann. 

Glaser, Curt, Die Kunst Ostasiens. Der Umkreis ihres Denkens und Ge« 
staltens. Mit 36 Bldtaf. (6.—^9. Tausend). Leipzig 1922, Inselverlag (VIII, 
207 S.), gr. 8®. 

Melchers, Bernd, China, Der Tempelbau. Die Lochan von Sing«yanssi. 
Ein Hauptwerk buddhistischer Plastik. 2. Auflage. Hagen i. W. 1922, 
Folkwang«Verlag. (47 S., 74, 45 S. Abb., 39 S. mit Abb. und PL), 4®. 

Schbmenis, H. W. Lic. theol. D. D. Doz., Die Anthroposophie Steiners 
und Indien. Leipzig und Erlangen 1922, A. Deichert; 67 S. m. Abb., gr. 8®. 

Madhva, Anandatirtha, Konunentar zur Kathaka«Upanisad. Sanskrit«Text 
in Transkription nebst Übers, u. Noten, herausg. v. Betty Heimann. Leip« 
zig 1922. 56 S., gr. 8®, Otto Harrassowitz (KieL Promotionsschrift vom Juli 
1919). 

La Roche Emanuel, Indische Baukunst Herausg. unt. Mitw. von Alfred 
Sarasin. Mit e. Geleitw. von Heinrich Wölfflin u. e. Lit. Verz. von 
Emil G r a t z 1. 1. Teil Tempel, Holzbau und Kunstgewerbe. 2. 
Teil: Moscheen und Grabmäler. 3. Teil: Stalaktiten, Paläste und Gärten. 
TI. 2 = Bd.3, 4. TL 3 = Bd.5, 6. München 1921/22. F. Bruckmann. 
45,5 X 32,5 cm und 64 X 46,5 cm. 


3) Neuerscheinungen des Auslandes oder in fremden Sprachen: 

Bhattacharya, B. C., Indian images, Pt. 1, London 1922, 8®, Thaker. 

Sächsische Forschungsinstitute in Leipzig. Forschungsinstitut für Indo« 
germanistik. Indische Abteilung. Nr. 1—^3: 

Nr. 1. HerteL Johannes, On the Literature of the Shvetambaras of Guja« 
rat 26 S., 8®. 

Nr. 2. Bharatakadvätrimsikä. The thirthy«two Bharataka Stories ed. to« 
gether with an introduction, variants, explanatory notes and a glossary, 
by Johannes HerteL 55 S., 8® (Sanskrit u. Ant.). 

Nr. 3. Panchäkhyänavirttika. The Panchakhyanavarttika. Ed. by Johan« 
nes HerteL P. 1. Containing the text 65 S., 8®. 

Alle drei Leipzig 1922, Markert & Petters (in Kommission). 

Sarkar, Benoy Kumar, Prof., The political Institutions and theories of the 
Hindus. Leipzig 1922, Markert & Petters; XXIV, 242 S., gr. 8®. 

Subhadra, Bhikkhu, The message of Buddhism: the Buddha, the doctrine, 
the Order. Ed. by J. L. Ellam; London 1922, K.Paul; 8®. 

Khwaja, Kamahiid^din, India in the balance. London 1922, Islamic Re« 
view, 8®. 
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Ahirya, Sr! Ananda, Tattwajnanam, 9 u. 404 S., Leipzig 1922, Markert 
& Petters, Seeburgstr. 531. 

— Kalkoram, 524 S. (mit Bild d. Verf.), Leipzig 1922, Markert & Petters, 
Seeburgstr. 531. 

— Karlima Rani, 242 S., (mit Bild d. Verf.), Leipzig 1922, Markert & 
Petters, Seeburgstr. 531. 

Rapson, £. J., The Cambridge history of India (in 6 vols.), VoL 1: An* 
cient India. Cambridge 1922, Cmbr. Univ. Press., 8*. 

Pargiter, F. £., Ancient Indian historical traditions. * London 1922, Mac« 

millAn, 8*. 

Eliot, Sir Charles, Hinduism and Buddhism. 3 vols., London 1922, Ed« 
ward Arnold. 

Stein, Aurel, The thousand Buddhas: Ancient Buddhist Pain« 
tings from the Cave«Temples of Tun«Huang, on the We« 
Stern Frontier of China. London 1922, Bemard Quaritch Ltd. 

Bamard, H. Clive, India in pictures; ill., London 1922; Black; 8*. 

Ilbert, Sir Courtenay, The government of India. London 1922, Milford, 8*. 

Tagore, Rabindranath,, Creative unity, London 1922, Macmillan, 8*. 

Thakore, B. K., Indian administration of the dawn of responsible govem« 
ment 1765—1920; Bombay 1922, Taraporevala, 8*. 

Underhill, M. M., The Hindu religions year. Calcutta 1922, Association 
Press, London, Milford, 8®. 

Parry, T. R. Gambier, A catalogue of the Sanskrit manuscripts. Pur« 
chased for the administrators of the Max Müller memorial fund. Lon« 
don 1922, MiHord, 8®. 

Burlingame, Eugene Watson, Buddhist legends. 3 vols., Cambridge 1922, 
Mass. Harvard Univ. Press., 8®. 

Dasgufta, Surendranath, A history of Indian philosophy. VoL 1. Cam« 
bridge, Univ. Press., 8®. 

0- 

4) Karten und Kataloge. 

Das orientalische Antiquariat Karl W. Hiersemann, Leipzig, 
brachte einen illustriertea Katalog (Nr. 508) Japanischer Farbholx« 
schnitte und Schwarzdrucke und einen weiteren (Nr. 510) Kulturgeschichte 
heraus. 


Verlag Osk.Schloss, MOnchen-Neubiberg. Druck von Knorr & Hirth, G.m.b.H., Manchen 
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millan, 8^ 

ElioL Str Chaitea» Hindulam aoid BuddWam. 3 yojs., London J922, Ed* 
ward Arnold. '■■ “■ ■.‘•''vi' 

Stein, Aur^v Tke thousas^: Buddhoat A ^ ^ a in? 

tings from tbe C a Vi^^Tetii ple s Xff T »'B u a n g, t-h,e W e< 
Stern FTontierof China. London 19^^ Öemard QuÄtftcfjk Ltxi. 

ßarnafd« H. Glivet Indla. In lU., London! I92i_^ Bjäekr 

übertr Sit CöuTteriay^ The g^ovemÄieÄt of Xadla, Londoa 1922/ MiEotd^ 8** 

Tagore, R^shaidf^4th^^ Creative unrty, London 19Z?, Macmillan^ 8^; 

Thakori^ B; K., tftdiaii adminfstraticm df tfee daWn pf responsible goVerns^ . 
ment 1765^19297 Bombay 1922, Tataporcyala, 6"^ 

t?Od«hiü, M Hindu ndigions year. Cakntt^ 1922, Association 
Press^ i^doßu 

Pa^V T, ß, Gambier^ A eatalogiie oF the Sanskrit manaacripts. Pur* 
bhased for tke' admim&trators oL a x M ü U e t memoflat fund. Lon? 

doa 1922, Milford^. 8^; . —. . ^ . 

Eugene WAtsoö* Buddhist legends.: 3 vols.i/Cambridgc 1922, 
Müs>. Harvard CniVi ;press,y 8'./ . 

Das^^Ha, Surendtünath, A hisioi^ of Indian philösöpliy. VoL 1» Canv* 
bridge, ÜniVvPress.^ 8V * . 
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f VORWORT 

z ”5(5 

Wie so viele andere Zeitschriften, konnte auch die „Zeit¬ 
schrift für Buddhismus“ im Jahre 1923 nicht erscheinen; 
es erübrigt sich ja wohl die sattsam bekannten Gründe hier¬ 
für nochmals anzuführen. Wenn auch die Wünsche nach 
Erscheinen des 5. Jahrgangs aus dem Kreise der zahlreichen 
Freunde unserer Zeitschrift immer lebhafter wurden, war es 
uns zur Zeit der Inflation doch nicht möglich, die Zeitschrift 
herauszugeben. Eine .uns im Herbst 1923 von einem Ber¬ 
liner Gönner übermittelte Spende von 1000 holländischen 
Gulden, für die wir auch an dieser Stelle nochmals unsern 
herzlichsten Dank aussprechen, setzte uns in den Stand, den 
vorliegenden Band wieder erscheinen zu lassen. Leider hat 
sich durch unvorhergesehene Ereignisse und durch den Um¬ 
stand, daß manche Korrekturen und Revisionen zweimal ins 
Ausland gesandt werden mußten, die Drucklegung des 5. Jahr¬ 
ganges noch stark verzögert. 

Wir danken allen Mitarbeitern dieses Bandes für ihre 
Unterstützung und wollen nicht verfehlen, unsern ehrerbie¬ 
tigen Dank auch dem Altmeister Sir Aurel Stein in Srinagar 
für eine liebenswürdige Spende auszusprechen, sowie den¬ 
jenigen, die uns sonst noch mit Geldspenden bedacht haben. 

Unserm verehrten Freunde und treuen Mitarbeiter, 
Herrn Geheimrat Professor Dr. Wilhelm Geiger in München, 
danken wir nochmals an dieser Stelle für seine unermüdliche 
und uneigennützige Unterstützung. 

Möge denn dieser 5. Jahrgang, wenn auch verspätet, hin¬ 
ausgehen und der „Zeitschrift für Buddhismus“ neue Freunde 
zu den alten hinzugewinnen. Der 6. Jahrgang, für den uns 
schon mehrere wertvolle Beiträge zugesichert sind, wird sich 
bald an den 5. anscbließen. 

München-Neubiberg, im Mai 1924. 

Oskar Schloß Verlag. 
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Die buddhistische Lehre von der 
Wiedergeburt 

Von Mrs. C. A. F. Rhys Davids, M. A., D. Litt. 

Autorisierte Übersetzung von Stanisl. Schayer. 

(Vortrag in der Quest Society.) 

Das sind kurz formuiiert die Gedanken, die ich in diesem 
Aufsatze entwickeln möchte: Der Buddhismus hat der Welt 
«ine Lehre, einen Kultus und eine Theorie der Wiedergeburt 
geschenkt, die mit den früheren Religionen und philosophischen 
Systemen verglichen, als eindeutig und klar zu bezeichnen ist. 
Für uns, deren Blick mehrere Jahrhunderte wissenschaftlicher 
Forschung geschärft haben, ist sie unbestimmt und unvoll¬ 
kommen — ein Flickwerk, das überdies durch die einseitige 
Begeisterung der Nachwelt einigermaßen verdunkelt und ent¬ 
stellt wurde. 

Soweit wir auf die ursprüngliche Gestalt der Lehre zurück¬ 
greifen können, finden wir vor: 

1. Die als ein allgemein gültiges Gesetz schlechthin ange¬ 
nommene Tatsache der Wiedergeburt; 

2. Wohlbestimmte Angaben über die einzelnen Stufen, über 
das „Woher“ und „Wohin“ der Wiedergeburten; 

3. Die Annahme, daß das ganze Individuum, also Geist 
und Körper, und nicht bloß ein körperloser Geist oder 
eine körperlose Seele wiedergeboren werden; 

4. Das Fehlen eigentlich positiver Angaben über die Art 
und Weise, wie die Wiedergeburt zustande kommt. 

Die naive Einfachheit der Lehre hinsichtlich dieses letz¬ 
teren Punktes wurde verdunkelt: a) durch die Verhängnis- 
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volle Unklarheit #r Sprache inbezug auf räumliche und zeit¬ 
liche BestininiungeUib) durch eine bestimmte mystl^e Theöriej 
äüs der siclv diese ergab, ujid die nur von den älteren 

Buddhisten bekämpft wurde, c) durch gut gemeinte Bemüh¬ 
ungen dier- Kirchenväter, die. itinere Logik ge¬ 

wisser Grundsätze ausMbawert, d) durch unsere eigene lücken¬ 
hafte kenrithil, die der,Vj^en.|iihg der älteren uhcl der jüngeren 
Lehre Vöfschub leistet» und durch die allgemein materia¬ 
listische Tendenz, unserer Psychologie^ 

" 

Bereits in der alten Literatüp Indiens — nach vor der Ab¬ 
fassung der Päli-'ki^ — tritt uns der alte vage Glaube 
an das Leben vor und nach der irdischen Existenz entge^^ 
aber noch nicht als/eine. nahezu endgültig ausgebaute Theorie, 
ln den vedi:^hen Hymnen ist eine unbestimmt lange Fort¬ 
dauer des Lßbenä fein Gegenstand des Betens, eine Gabe der 
Götter und der Ahnen, ln den Brahmanas und in den älteren 
Upanishaden gibt es Hindeutungen auf verschiedene Arten 
der Existenz vor und nach dem irdischen Leben, wobei man¬ 
ches voiTden; Qi?d.ank,en derBra^^ die ähnlichen Ideen 

bei Empedokles .erirtnkf, während hingegen die Vorstellungen 
der Upanishaden nicht gabz einhmttich sind: Erst in den Suttas 
des Buddhismus sofern wir-In diesem Zusammenhang von 
den Lehrmemungeö der Jainas absehen — finden wir speku¬ 
lative Ve^cbe und/.Bestrebungen, die auf die Annahme eines 
festen Schum^^. der Wiedergeburten, und zwar im Sinne eines 
Naturgesetzes hitiabsladfen. Man sagt jetzt: „Du warst und 
Du wirst werdöäi, ob. Du betest und opferst oder nicht. Denn 
Dein Leben ist eingeordnet, in die Gesetzmäßigkeit des Weit¬ 
alls.'' Und dag; war sicherlich ein neuer Standpunkt. 

Wie fand nun dieser neue Standpunkt seinen Ausdruck 
in der Sprache?'-' ' 

ßesönd^e termini technici für dife koÄÖnuität des Lebens 
müssen in den Schriften der Buddhisten selbst und nicht In 
unseren Interpretationen derselben gesucht werden. Wieder¬ 
geburt, Wiedefverkörperung, Seeleowanderung, das Fortleben 
nach dem Tdde und MetempsychOse— sMd insgesamt abend- 
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ländische Etiketten. Ausdrflcke, die wir tatsächlich in den 
Texten vorfinden, sind folgende: 

1. Die Erinnerung, die sich auf das Wie und Wo der froheren 
Existenzen bezieht und bei heiligen Persönlichkeiten auf¬ 
taucht, heißt die Erinnerung an „frühere Wohnstätten“ 
(pubbeniväsänussaii). 

2. Verschiedene Sphären der Existenz heißen die 3 Arten 
des Gewordenen (bhavä). 

3. Oft fragt man den Buddha nach dem Schicksal einzelner 
Personen, die unlängst gestorben sind. 

4. Das weltliche Wünschen führt zu einem „neuen Werden“; 
man sagt: „nach dem Absterben des Körpers ist man 
auf dem Wege zu einem neuen Körper“. 

5. Das gesamte Wirken in der Vergangenheit und in der 
Zukunft nennt Buddha ein langes Wandern, einen Lauf, 
an dem wir alle Anteil haben. 

6. Wohl der gebräuchlichste Ausdruck ist das „Geraten“, 
das „Aufsteigen“ (uppajjati) nach dem erfolgten „Sinken“ 
und „Schwinden“ (cuti, cavati). Hierbei ist diese Bewe¬ 
gung nach oben und nach unten nicht räumlich zu ver¬ 
stehen, wie es etwa in der christlichen Legende von der 
Himmelfahrt der Fall ist. Ein anderer Ausdruck: das 
„Hinabsteigen“ (avakkanti) wird speziell vom Bewußtsein 
gebraucht, das im Begriff ist, in irgendeiner Art Körper 
eine neue Wohnstätte zu finden. Wenn aber die Natur 
es so eingerichtet hätte, daß die Kinder, ähnlich wie die 
Athene, aus dem Haupte des Vaters oder der Mutter 
geboren würden, so könnte man wohl vermuten, daß der 
landläufige Ausdruck „Aufsteigen“ anstatt „Hinabstei¬ 
gen“ gelautet hätte. Wir haben eben in dieser Studie mit 
einer vorwissenschaftlichen Sprache zu tun. 

Man könnte noch weitere Andeutungen über die Existenz 
des Individuums nach dem Tode und vor der Geburt anfOhren. 
Es genügt indessen auf die wichtige Hauptthese des Buddhis¬ 
mus hinzuweisen, daß nämlich jeder Men^h, der stirbt, weiter 
lebt, sodaß er auf diese Weise bereits unzählige Male gestorben 
ist und weiter leben wird, und daß der Uranfang seines Lebens 

unerforscht bleiben muß, während umgekehrt sein Ende, d. h. 

1 * 
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das Ende des ^terljens und des Wiedergebörenwerd^as^^^^^^^^^^^ 
nicht etw# des Seins selbst, verköttdet N 

dieser Qpiödsatz aufgegeben, und es ist kein Mißv-erständnis 
möglich, ^enn Buddha von der Präexisteti? etwa mü anderen 
Worten spricht. „Ich waf ein brabihartischer Priester 

..... ich war damals der junge JotjpiJa , ich war da¬ 
mals jenif SteihdaciVer > i; , Alle diese Vprs 
kamen das Gepräge einer atten, volkstflmUchen Überlieferung 
und gingen auf in der l,ehre ;von der Macht des Karma, d. h. 
von den Eolgen des Tuns, von der Maeht des Willens, das 
Schicksal des Handelnden zu gestalten- ,,0 Herr -- stammelt 
die wahnsinnige Ophelia — wir wissen, Wäs vvir smdy aber w 
wissen nicht, was wir werden.“ Und der Buddhisnnis sagt: 
„Was wir sind, wissen wir nur dann, wenn wir wissen, was 
wir gewesen sind ppd was wir werden kflnner^“ 

§ 2 . 

Die c.inäe|üiän’,Stadien der Wiedergeburt hat die buddhis¬ 
tische Lebte «bänfahs klarer formuliert, als es bis dahin der 
Fall gewesen ist. „Es gibt S^Qdnge <oder Etappen, gaff)" — 
lehrt der Meister: niraya, d. h- die Hölle oder das Purgatorium, 
das Reich der Tiere, das Reich der Petas oder der Manen, das 
menschücfte Erdenleberi und. die Götterwelten- Jede von 
diesen Etappen kenne khi und auch den jeweiligen Weg zu 
ihnen. Und es gibt das Nibbana; ich kenne es und auch den 
Weg 2 ü ihm.“, (Majlhfma {, 73.) 

Das ist die ejnfächste und megticherwelse die älteste bud¬ 
dhistische Einteilung. Die einzelnen ßatis waren in ihrem 
Aufbau ii‘Cht sq einfach. Sie waren sozusagen eine Ablage¬ 
stätte nicht nur för alierhand eschatotogische Reminiszenzen, 
sondern auch Mr die'freie Einbildungskraft des indischen Gei¬ 
stes, dar -Sich .fri .dem Spiel mit logischen Alterhativen gmi®): 
A (st B, A ist nicht jS, A.ist beides, B und nicht B, A ist weder 
B npeh.hlchi ßf Gestalt eines 

Deva bloß kärp^lch^öder auch sie kann sein 

„sowohl kbrpcrüc^^ j,weder körperlich 

noch geistig“. Und so fand man eine Sphäre für Wesen, die 
ohne Bewußtseirt, und. für Wesen, die ohne Körper leben:. Beides 




■: girtilteh vinvorstelTbar, Diese Wesen sind vielmehr nach unserer 
genau so leblos» wie es jede Idgisclie Abstraktion 
-seinlHtuß. Sind doch dk Devss ohne Bewußtsein nur dann 
,nnfabgeK ^tö ; denken, — alsdann sterben 
ae aber sofert (Vergl. DIalogues öf thc Buddha I, 41), Und 
auch dk körperlosim Devas sind praktisch lädiglkh Erzeugnisse 
eines .absträkk^^^^ biutlöse und ieere ßebilde. Denn 

ööerallr we uns die Bewohner der vkr unsichtbaren Gatls 
entgegeiitreten, haben wir es In WJrkikhkelt mit Wesen zu 
iuri, die ebensogut wk jiyir selbst mit einem Körper und mit 
einer Seele b^abt sind., ^ 

, ; §-,3> 

Dies war aweifelsphne der relativ einfache und durch keine 
Sophismen den fruhefen Tagen des bud¬ 

dhistischen Zeitaltersr soweit die Snttas üod die in den kora- 
mejitarartigcn Erzählungen niedergefegte Überlieferung ihn 
getreu wieder.^iegaln. ln der Tat kann man das ohne weitere^ 
aus den oft wkderkehreoden Stellen entnehmen, wo von dein 
y^kehr zwischen d«i drei letztgenannten Welten dk Rede 
fei ; Was, die Petas, betrifft—ir eine Form der Wiedergeburt, 
die wahfscheiölkh aus den entarteten, unter dem gemeinen 
Volk verbreiteten Oberresten des einst mächtigen Ahnenkuitus 
der Veden öbernommen wördan kt Wif# daß ein 

yerkehr zwischen diesen; WeSeh-h^ entwickelten, 

ikllsehcnden und hellftörenden ;Menselien durchaus möglich 
kär, $n z. B, berichten ök^Ertählüngeni daß der große Mog- 
gallgna, einer der beiden'Ba^tapostrt des öotamav^^^^^^ 
keit besaß, die Petas, die söadhäften Treibens 

im froheren Erdenlebch'eibÄ^s^ Wiedergeburt erlangt 

haben, zu sehen und;; Von diesen Petas heißt 
es, daß sie rings iiin dk Maöam; drt irdiscficn ÜÖrter wohnten 
m uiklrtitbareA uöd^ mäncbmai präc^^^ 
ßungen, ßft ^rdek^ gcscftHderß; sie 

leiden Indessen alle, mehr od#r;wimget un entsetzlichen 
kürperliehen «nd ranrali&hen Strien, die 9inen als Vergeltung 
hu vergangene Missetaten auferiegt wirdair.. Doch konnte 
Öue Leidensieit ddrrtt dk: Ö 
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ihre menschlichen Verwandten durch mildherzige Werke er¬ 
worben haben, abgekürzt werden. Analog zu den Menschen 
waren sie mit einem substanziellen Körper begabt, ihre In¬ 
telligenz war aber durchaus mittelmäßig. Ihre Welt war der 
Mittelpunkt des Universums und wenn sie sehnsüchtig nach 
Hilfe von der Erde her ausblickten, so war das genau so, als 
wenn wir Hilfe, Erhebung und Trost von einer Welt erwarteten, 
die „über“ uns ist und daher nicht in demselben Maße wie 
unsere eigene Welt eine konkrete Vorstellung für uns bedeutet. 

Indessen — und hier wird das buddhistische Denken in¬ 
teressant — ihre Welt war nicht „oberhalb“ und nicht „unter¬ 
halb“, sondern gerade hier, ausfüllend und durchdringend 
unseren eigenen Raum. Diese Vorstellung ist für uns bedeut¬ 
samer, als man es gewöhnlich anzunehmen pflegt. Für den 
christlichen Glauben war es nicht schwer, an der Konzeption 
des Hinaufsteigens in den Himmel (Luc. XXIV, 51) und des 
Hinabstürzens in die Hölle festzuhalten. Denn der Raum 
war damals nicht durch die Astronomie nach allen Richtungen 
hin, soweit der Gedanke reicht, durchforscht, und es gab auch 
keine Antipoden. Aber heute glauben wir nicht an ein Weiter¬ 
leben auf dem Monde, auf den Sternen oder wie die vedischen 
Inder rückseits der Sonne. Denn wir sind weniger bestrebt, 
das absolute Anderswo als vielmehr das Anderswie zu begreifen. 
So mag für uns ein Tag kommen, wo dieses Problem der Rela¬ 
tivität die größte und praktisch wichtigste Bedeutung haben 
wird. Und es wird sich vielleicht zeigen, daß in einem Raum, 
der für alle Welten derselbe ist, jedes Anderswo innerhalb dieses 
Raumes liegt, sonst aber mehr als dieses, nämlich auch ein 
Anderswie bedeutet. 

Von einem Verkehr zwischen Devas und Menschen wird 
in den Suttas öfters gesprochen. Die Welten der Devas liegen 
irgendwie weiter entfernt als die Welten der Petas; ein Ver¬ 
such, die Entfernung einer von ihnen zu bestimmen, wird in 
einem viel späteren Werke gemacht, aber der Gedanke, daß es 
sich um ein Aufsteigen handelt, sei es in die erdhaftere Welt 
der Käma-Devas, sei es in die weniger erdhafte Welt der Rüpa- 
Devas (oder Brahmas) tritt nirgends deutlich hervor. Eine 
von diesen Welten von der Erde aus zu besuchen war nur einem 
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psychisch hoch entwickelten Heiligen oder einem Deva mög¬ 
lich. V Der Übergang wird bewirkt durch eine Willensanstren¬ 
gung, wie sie in einer heftigen Willensgeste zum Ausdruck 
kommt: „So wie ein starker Mann seinen gebeugten Arm aus¬ 
streckt oder seinen ausgestreckten Arm beugt, so verschwand 
der und der hier und erschien in — der betreffenden Welt.“ 
Von einer geschmacklosen wenn auch dekorativen Ausstattung 
mit Flügeln ist in dieser Literatur nirgends die Rede; es heißt 
höchstens: „Mit gekreuzten Beinen dasitzend kam er durch 
die Luft geflogen wie ein Vogel mit den Flügeln.“ 

Und wenn ein irdischer Besucher einmal in diese lichten 
Reiche (svarga) gelangte, so befand er sich nicht unter körper¬ 
losen Geistern, was wenigstens für uns eine gänzlich unmög¬ 
liche Vorstellung wäre, sondern unter Männern und Frauen, 
die offenbar genau wie er selbst mit Leib und Seele ausge¬ 
stattet sind. Sie sehen ihn, kommen auf ihn zu, nehmen seinen 
Arm und sprechen mit ihm, was ohne körperliche Organe un¬ 
möglich wäre. Ebenso erscheinen die Devas mit Armen, Beinen 
und Stimme begabt, wenn sie auf die Erde kommen (Dlgha, 
11, 37). Sie waren langlebiger, beweglicher und glücklicher als 
die Erdbewohner und besaßen die Fähigkeit Gedanken zu 
lesen. So lebten sie mit den Eigenschaften der Devas ausge¬ 
stattet; ihrer Art nach waren sie geradezu Männer und Frauen. 
Der Erde haben sie einst angehört und viele von ihnen werden 
•ihr wieder angehören. Sie haben die Körper wie Kleider ge¬ 
wechselt und mithin auch ihre psychisch-physische Organi¬ 
sation geändert, sind aber nicht körperlos geworden. 

Ich spreche absichtlich von Devas und nicht von Göttern, 
wie man das Wort gewöhnlich übersetzt. Denn obwohl der 
Begriff eines Gottes umfassend und vieldeutig ist, so sollte 
man das Wort doch nicht in einem allzuweiten Sinne gebrau¬ 
chen. Wo hört ein Gott auf, Gott zu sein? 

Ein Gott ist Gott, wenn er vielleicht keine schöpferische 
Kraft, aber doch mindestens einen gestaltenden Einfluß, eine 
Art Oberaufsicht besitzt, sowie eine Form des Kultus und An¬ 
beter, wenn er geben und nehmen kann, helfen, schädigen und 

*) Die Welt des Brahma, Questions of king Milinda I, 126. (Über¬ 
setzung von Rhys Davids.) 
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strafen. Wenn er aber von all dem nichts besitzt, wenigstens 
außerhalb seiner eigenen Lebenssphäre, dann ist er kein Gott, 
ln dem vedischen Pantheon begegnen wir wohl Gottheiten, 
die diese Attribute, besitzen; in der späteren Zeit jedoch, als 
Buddha sein Säsana, seine Kirche, gründete, waren die Brah- 
manen die einzigen, die diesem Pantheon Verehrung erwiesen. 
Und das gemeine Volk besaß nur kleine lokale Kulte dieser 
oder jener Devatäs. Die Devas, die hin und wieder auf Erden 
oder bei sich Besuche machen oder empfangen, sind nichts 
mehr als die feinen Damen und Herren der Gesellschaft, freund¬ 
lich und höflich und voll Achtung gegen große Lehrer und 
strebsame Schüler. Sie haben allerdings ihre Herren, aber auch 
diese sind nicht unsterblich. Denn sie waren Erdenbewohner 
und werden es auch voraussichtlich wieder werden. 

Nein, buddhistische Devas sind keine Götter, und man 
muß diese Bezeichnung aufgeben, wenn man die buddhistische 
Lehre richtig verstehen will. Es ist eigenartig, daß das Christen¬ 
tum, welches zwar immer seine gleichbleibende, wenn auch 
sehr unbestimmt konzipierte Lehre vom Weiterleben aufrecht 
erhalten hat, niemals einen passenden Ausdruck für die Seelen 
nach dem Tode gefunden hat. Es wurde daran offenbar be¬ 
hindert durch die Unfähigkeit über den Körper, in welchem 
wir leben, Klarheit zu gewinnen. Und zugleich durch seine 
Mythen vom Todesschlaf und von den sich öffnenden Gräbern. 
Reiner Geist ist eben eine unmögliche Vorstellung. Sobald die 
Lehre vom Weiterleben im Fortschritt der Entwicklung all¬ 
gemeiner ausgebildet wird, muß entweder ein Wort für die 
Weiterlebenden gefunden werden, oder man bleibt bei dem 
Ausdruck „Seele“. Denn dieses Wort kann beides, körper¬ 
liches und geistiges, bedeuten, wie es in dem telegraphischen 
Notsignal S. 0. S. (save our souls, rettet unsere Seelen!) ge¬ 
braucht wird. 


§4. 

Wir fragen: Was geschieht bei der Wiedergeburt nach dem 
Glauben der alten Buddhisten? Und worin besteht die Wieder¬ 
geburt? Für viele Forscher scheint diese Frage eine große 
Schwierigkeit zu enthalten. Und in der Tat, muß es nicht 
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beinahe so sein, da wir einerseits mit einer primitiven und vor¬ 
wissenschaftlichen Anschauungsweise zu tun haben, anderer¬ 
seits die Beziehungen zwischen uns und unserem Körper gar 
nicht kennen? Aber könnte es nicht sein, daß wir hier in ge¬ 
wissem Sinne mehr Rätselhaftes hineinlegen, als an sich wirk¬ 
lich vorhanden ist? Und mit „wir“ meine ich alle Autoren, 
ältere und neuere, die über Buddhismus geschrieben haben. 
Tatsächlich ist bei ihnen mancherlei zu beanstanden. Es scheint 
sonderbar, ist aber eine Tatsache, daß diese Schriftsteller und 
Schriftstellerinnen (auch ich habe gesündigt), so oft sie darauf 
zu sprechen kommen, wie der Buddhismus die Wiedergeburt 
aufgefaßt hat, jedesmal nicht zu den alten Suttas, sondern zu 
den späteren Schriften gegriffen haben. Aber der Meister lehrte 
Jahr für Jahr und er hatte keinen Paraklet, der ihm gefolgt 
wäre, um seine Schüler zu belehren. Was ist da an den alten 
Suttas auszusetzen? 

Was geschah nach jenen, wenn ein Mann oder eine Frau 
zu sterben kam? Sie lehrten nicht, es würde sofort eine Wieder¬ 
geburt auf Erden stattfinden, sie erklärten dies vielmehr für 
unwahrscheinlich. Zugleich teilten sie die vier übrigen Möglich¬ 
keiten unter zwei Gesichtspunkten ein, indem sie 1. den un¬ 
glücklichen Sturz in den N iraya, in die Welt der Petas, oder der 
Tiere und 2. den glücklichen Aufstieg zu der Welt der Devas 
unterschieden. 

Es gab aber noch eine dritte Möglichkeit, nämlich das 
endgültige Nibbäna oder Parinibbäna, des vollkommen „Wür¬ 
digen“, des Heiligen oder des Arahant. Dieser entging den 
5 Gatis oder Wegen durch seine vollkommene Heiligkeit. 
Denn er hörte auf weiterzuwandern, d. h. noch einmal wieder¬ 
geboren zu werden und wieder sterben zu müssen. Irgendwo, 
irgendwie ging er in einen dauernden Zustand der (?) Ruhe 
ein. Aber man darf nicht annehmen, daß er dabei aufgehört 
hätte zu existieren (Majjhima, 1, 140). Denn wie in der Lehre, 
die Gotama an seine Zeitgenossen richtete, keine neue Erklä¬ 
rung über das Alpha aller Dinge enthalten war, so gab es da¬ 
rin auch keine über das Omega. Daraus aber, daß er kein 
A\pha und kein Omega verkündete, darf nicht gefolgert wer¬ 
den, daß sie für ihn nicht vorhanden gewesen wären. Vielmehr 


10 


Die buddhistische Lehre von der Wiedergeburt 


mußte der Mensch, gerade was diesen Punkt betrifft, zu jener 
Zeit allein durch ein recht dunkles Tal wandern. Und nur 
wenige wurden reif für die Arhatschaft. 

Sonst gab es für jeden eine Wiedergeburt, entweder als 
Nerayika, Peta und Tier oder auch als Kämadeva oder als 
Brahmadeva, je nachdem wie die Handlungen das Schicksal 
vorher bestimmt hatten. Bei dieser Gelegenheit darf man viel¬ 
leicht darauf hinweisen, daß wir bei allem Reichtum an Gleich¬ 
nissen, Parabeln und Symbolen in der buddhistischen Litera¬ 
tur nicht jenem der Wagschalen in der Abstufung der Ver¬ 
dammnis begegnen, wie es dem christlichen Denken des Mittel¬ 
alters geläufig war. Und doch spielt die Vorstellung des Wägens 
sowohl im wörtlichen, wie auch im symbolischen Sinne eine 
wichtige Rolle in der indischen Kultur. 

Wenn also die Zeit für den Menschen um ist oder, um die » 
stehende Phrase zu gebrauchen: bei dem Zerfall des Körpers 
nach dem Tode,^) findet man sich selbst in einem neuen Körper, 
in eine neue Welt erhoben. Es ist vielleicht möglich, daß der 
Ausdruck „sich selbst“ von dem Kenner der buddhistischen 
Literatur beanstandet wird. Und doch ist es so, indem man 
im praktischen Gebrauch, wie wir sagen, und „im Sinne der 
Konvention“*), wie der Ausdruck bei den späteren Buddhisten 
lautet, wohl annehmen darf, daß es derselbe Ananda ist, der 
weiter wandert, wenn er gestorben ist. Es ist zwar nicht das 
gleiche Selbst des Ananda, da ja sein Selbst einem ewigen 
Wechsel unterliegt, und doch ist es kein anderer Ananda, in¬ 
dem es sich nur um einen neuen, sagen wir 500—01. Abschnitt 
der Lebensgeschichte eines Individuums handelt, das jetzt 
Ananda heißt. Und dieser Ananda ist genau so gut der gleiche 
alte Ananda, wie Ich oder Du derselbe bleiben. Und er wird 
wahrscheinlich auch den gleichen Namen behalten. So lesen 
wir von dem reichen Gönner der Gemeinde Gotamas, von dem 
Kaufmann Anäthapindika, daß er nach seinem Tode bei Ge¬ 
legenheit eines Besuches im Jetahain bei Sävatthi, von der 
nächsten Devawelt kommend, von Gotama und Ananda im 


*) Käyassa bhedo param maranä. 
*) Sammuti. 
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Geiste gesehen und gehört und als Anäthapindika erkannt 
wurde.*) Oder wir lesen, um nur noch eine ähnliche Episode, 
die Gotama seinen Schfliern erzählt, anzuffihren, wie der kürz¬ 
lich verstorbene General Ajita dem Buddha erschien, um einen 
gegnerischen Yogin als Lügner zu entlarven: „Er hat dem 
Volk erzählt, ich wäre im Fegefeuer wiedergeboren, aber ich 
bin in Wahrheit ein Deva geworden, in der Welt der 33.“ Der 
Buddha sagt nicht: „Der Mann, welcher Ajita war,“ er spricht 
vielmehr von ihm als dem Licchavi-General Ajita. Es wird 
also angenommen, daß die individuelle Wesenheit ununter¬ 
brochen weiterbesteht. 

Im Falle der Wiedergeburt als Tier gehen zweifellos der 
Name ganz und die menschliche Mentalität zum großen Teil 
verloren. Indessen, von den volkstümlichen Vorstellungen und 
weitschweifigen Kommentaren abgesehen, finden sich unter 
den durch die übernatürliche Einsicht eines Lehrers anerkannten 
Fällen keine Beispiele dafür. Nach wenigen Suttastellen (Maj- 
jhima III, 167) versichert Buddha, daß einige Klassen von 
Übeltätern von diesem Schicksal betroffen werden, aber so¬ 
weit ich weiß, enthalten sonst die Suttas keine besonderen An¬ 
gaben über derartige Fälle, und währehd bei der Wiedergeburt 
dieser Art, oder als irdische Menschen das Auftreten eines 
Selbst oder einer Persönlichkeit keine angemessene Behand¬ 
lung findet, ist die Erwerbung eines neuen Körpers eine rela¬ 
tiv einfache Angelegenheit; denn wohl erzeugen die Eltern 
immer neue Körper, aber es ist durchaus einleuchtend, daß 
keine tierischen oder menschlichen Eltern jemals neue Geister 
oder neue Selbste zustande bringen. 

Wenn wir weiterhin fragen, woher nach dem buddhis¬ 
tischen Glauben der neue Körper stammte, etwa wenn ein 
Mensch in die Erscheinungsform eines im Fegefeuer weilenden 
Wesens, eines Peta oder eines Deva übergeht, so finden wir 
darüber an den betreffenden Stellen keine Auskunft. Jeden¬ 
falls ist es evident, daß ein neuer Körper da war. Aber das ist 
auch alles, was sich darüber sagen läßt. Und soweit es die 
Texte bezeugen, sind die Lehrer nie danach gefragt worden. 


>) Samyutta (1.) II, 2 § 10 
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Jene Zeit war eben in solchen Dingen nicht kritisch. Außer¬ 
dem lag damals die Idee des feinen Körpers nahe, der im Tief¬ 
schlaf von dem Gewebe des Leibes frei wird und in der Welt 
herumschweift, eine Auffassung, die dem Denker als ohne wei¬ 
teres gesichert, mindestens aber als wahrscheinlich erschien. 
Denn es ist nicht ein körperloser Geist, weicher sich dann von 
dem irdischen Körper trennt, sondern das Selbst des Menschen 
in eine feinere Substanz gekleidet, das dem Lebensodem den 
Schutz seines „Nestes“ überläßt. 

Mit seinem hochleuchtenden Körper „blickt er herab“ auf 
seine schlafenden Glieder und „kehrt in seine Heimat zurück, 
der goldene Geist, der einsame Vogel“, Er verbringt die Zeit 
im Scherzen, Lachen und Lieben, oder sieht grauenhafte Dinge, 
lernt Gutes und Schlechtes kennen, und eilt zurück, wenn der 
, irdische Körper erwacht, um sich dann wie ein Regen oder wie 
ein Dunst in ihm aufzulösen. Und so ist der Traum für das 
Wachen nicht eine Erinnerung an ein seltsames unerklärliches 
Spiel der Phantasie, sondern an wirkliche Ereignisse während 
des Schlafes. Die Upanishad, welche diese Ansichten ver¬ 
tritt, (die Brhadäranyakopanisad) wird gewöhnlich zu denen 
gerechnet, deren vorbuddhistisches Alter gesichert ist. 

Die Psychologie beschäftigt sich viel mit Traumbewußtsein. 
Und vielleicht ist es möglich, daß indische Psychologen eines 
Tages auf ihre alten volkstümlichen Vorstellungen zurück¬ 
greifen und diese ebensogut wie die modernen „gros de l’avenir“ 
(mit Leibniz zu sprechen) finden werden. Aber der frühe Bud¬ 
dhismus stand vielen landläufigen Theorien von Anfang an 
feindlich gegenüber. Und es mag wohl sein, daß eine von diesen 
(worauf ich jetzt zu sprechen komme) ihn verhinderte, von 
den Lehren der älteren Upanishaden Licht zu empfangen. 
Die Theorie von dem feineren Körper als unserer neuen Stätte 
beim Tode würde genügen, hypothetisch wenigstens, alle kör¬ 
perliche Wiedergeburt ohne Eltern zu erklären. Aber so lehrte 
man nicht. Wir haben auch in einem der Suttas (itivuttaka 
§ 83) eine Beschreibung, wie sich der Tod in einem Deva an¬ 
kündigt (und wie seine Gefährten von ihm Abschied nehmen, 
als die Zeit seiner Rückkehr auf die Erde herankommt), aber 
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von der Ankunft eines würdigen Menschen unter den Devas 
ist nirgends die Rede. 

Doch wie steht es mit der Wiedergeburt eines neuen Geistes. 
Ist es ein ganz neuer Geist, der da geboren wird? Läßt uns 
die Lehre auch hier inv Stich? Es handelt sich da gewisser¬ 
maßen um vier Fünftel des irdischen Menschen; denn vor den 
körperlichen und nicht körperlichen Bestandteilen macht der 
körperliche nur einen khandha oder Wesensbestandteil aus, 
von den nicht körperlichen gibt es vier, und diese sind nach 
unseren Begriffen das Geistige. Was sagt nun Buddha über 
den neuen Geist bei der Wiedergeburt? 

— Garnichts! Geist ist in einer dauernd wechselnden Be¬ 
wegung des Entstehens und des Aufhörens (Samyutta II, 95); 
das ist allgemein gesagt, nicht in Bezug auf einen neuen Lebens¬ 
abschnitt. Und das heißt so viel, als wenn er gesagt hatte; 
„Das ist keine richtige Fragestellung.“ Wenn er aber jetzt 
gelebt hatte, dann würde er sagen: „Es ist als ob man einen 
Mann, der eine abgenützte elektrische Batterie bei Seite legte 
und eine neue einsetzte, fragen wollte: „Warum hast du mir 
nicht gleich neue Elektrizität verkauft?“ Die elektrische Kraft 
ist potentiell immer wirksam, aber sie ist unfähig zu wirken 
ohne die Batterie und ohne den Klingelknopf. Wir alle brau¬ 
chen, wenn wir sterben, eine neue Batterie. Die Kraft sind 
w i r selbst, und ihre Wirksamkeit der Geist. 

So würde sich vielleicht ein neuer Buddha ausdrücken, 
dem der Begriff der Energie geläufig wäre. Wie hat sich aber 
der Buddha darüber ausgesprochen? 

Diese Frage ist durchaus berechtigt. Die Lehre Buddhas 
ist durch größere analytische Sorgfalt ausgezeichnet, als es 
bis dahin der Fall war. Sie kann aber naturgemäß keine Pa¬ 
rallelen ziehen zu Kenntnissen, die damals noch nicht vor¬ 
handen waren. Er spricht davon, daß der Geist in dem neuen 
Körper eine neue Stätte, einen neuen Standort und eine neue 
Grundlage fände. Das bedeutet nicht, daß er den Geist für 
etwas Festes gehalten hätte, das wie ein Kopf auf dem Rumpf 
fest säße. Für ihn war nicht der Geist gegeben, sondern die 
Funktion des Geistes, nicht das Bewußtsein, sondern das Be- 
Wußt-^Haben, analog zum Akt des jEHIandelns. Wir gebrauchen 




f 


14 Die buddhistische Lehre von der Wiedergeburt 


i 


i 

\ 


I 

] 

i 

1 




Federn, Schreibmaschinen und Papier. Wenn sie verbraucht 
sind, erneuern wir sie, aber wir kaufen nicht ihre neue Funktion. 
So tritt beim Tode der „Bheda“, die Trennung vom Geist ein, 
der unser Selbst bedeutet. Aber das Sterben betrifft nur den 
Körper. Wir dürfen uns durch die kleine Parabel von dem 
Lastträger (Sathy. III, XXII, 12, I) nicht irre führen lassen. 
Der Träger ist irgendeine Person, die Last ist die Gesundheit 
des geistigen und des körperlichen Organismus. Das Auf¬ 
nehmen und Niederlegen sind das Greifen nach dem Begehrten 
und das Aufhören der Begierde. Das Gleichnis ist nicht so 
gefaßt, wie man erwarten würde, daß sich nämlich das Nieder¬ 
legen auf den Tod und das Aufheben auf die Wiedergeburt be¬ 
zöge. Man hat aber die Stelle erklärt, als ob sie bedeutete; 
der Geist sowohl wie der Körper wären bei Tode niedergelegt, 
und nur die „Person“, das Ich bliebe ohne oder mit einer neuen 
Last übrig. Das ist eine Mißdeutung des Textes. 

Der Tod betrifft nur den Körper. Das Schwinden der nicht 
körperlichen Prozesse und Kräfte (die den Geist ausmachen) 
in dem sterbenden Instrument des Leibes und ihre Erneuerung 
in einem neuen Leibe könnten sonst nicht erklärt werden und 
können nicht erklärt werden, bis die Stunde kommt, wo man 
verstehen lernt, was man noch nicht versteht: die Beziehung 
zwischen Leib und Seele. Man war damals nicht im Stande, 
es zu lernen. Man wartet und sucht nach Erleuchtung, und 
auch Buddha wußte es nicht oder wollte die Aufgabe nicht 
überschreiten, welche den großen Helfern der Menschheit ge¬ 
stellt ist. 

Was ist nun, was einige Forscher^in der buddhistischen 
Lehre von der Wiedergeburt als störend empfinden? Der 
Buddhismus — sagt man — ist nicht logisch interessiert, 
sondern verfolgt ethische Zwecke. Er lehrt die Wiedergeburt, 
d. h., neben der jetzigen frühere und spätere Existenzen, um 
die Lehre einzuschärfen, daß gute Taten in einem früheren 
Leben in diesem Leben zum Glück führen und gute Taten in 
diesem Leben in einem späteren Leben zum Glück führen, und 
schlechte Taten jetzt oder später die umgekehrte Wirkung 
haben. Aber zugleich lehrt er, daß es keinen Atta gibt, kein 
Selbst, keine Seele, die von einem früheren in das jetzige Leben 
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flbergegangen wäre, oder von dem jetzigen in ein künftiges 
Leben in einen neuen Körper fiberginge. Und wenn „Ich“^ ' 
nicht selbst fibergegangen bin oder fibergehe, wie kann mir 
da GIfick oder Leid zuteil werden ffir das was „Ich“ getan habe? 
Das ist die Schwierigkeit. Und sie wurde Buddha selbst vor¬ 
gelegt und von ihm in eigenartiger uns überraschender Weise 
beantwortet (Vergl. meinen „Buddhismus“, Home University 
library, p. 138 ff.). 

Wir erinnern uns der vier Momente (a, b, c, d), in denen 
die Schwierigkeit bestand und noch besteht. Zunächst die 
verhängnisvolle Zweideutigkeit der Sprache. Das buddhistische 
Wort ffir Leben, im Sinne eines Zeitabschnittes der individu¬ 
ellen Existenz, war das „Selbstsein“ (a^Aäva>. Und die Re¬ 
flexivpronomina: mich, dich, uns selbst usw. werden in den 
verschiedenen Flexionsformen alle gleichmäßig durch das 
Wort attan ausgedrfickt, ohne daß ein Possessivpronomen 
hinzugesetzt wurde. Aber attan bedeutet nicht nur unser 
eindeutiges (mich-) selbst, (dich-) selbst, (ihn-) selbst usw.;, 
attan, auf Sanskrit ätman bedeutet auch „Geist“, und 
setzt wie lateinisch Spiritus die Grundbedeutung „Atem“ vor¬ 
aus; im besonderen bedeutete das Wort „göttlicher Geist“ und" 
war äquivalent mit „Brahman“. Und diese beiden sind nicht 
mit irgend einem Gott des alten indischen Pantheons identi¬ 
fiziert worden, sondern mit dem tiefsten Urgrund und Wesen 
des Alls, nach dem der indische Geist geforscht hat. Das grie¬ 
chische xveZ/ta ist das einzige Wort, das ungefähr dem ätman 
entspricht, auch ihm liegt die Bedeutung Atem zugrunde. 
Und daraus eine Zweideutigkeit des Ausdrucks, der ffir uns 
schwer faßbar ist. Wenn wir jedes Mal das Wort „Selbst“ 
im Sinne von Heiliger Geist gebrauchen wollten, würden wir 
leicht zu einer ganz falschen Auffassung gelangen, jtvevfia o&eo^: 
— „Gott ist Geist“ sagt der heilige Johannes. Aber wenn 
Jesus sagt: „Meine Seele ist betrübt bis in den Tod,“ so ge¬ 
braucht er nicht das Wort jtvdfm. Er sagt meine ymxf, oder 
gebraucht die aramäische Entsprechung. Und als der Ver¬ 
sucher zu ihm sprach: „Wenn du Gottes Sohn bist, so stürze 
dich herab,“ brauchte er nicht zu sagen, als er davon berichtete: 
stfirze den Heiligen Geist herab, sondern: ßdXs ßsavrcv xarm. 
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Aber auf PaM betßt Seele, Selbst alles ät tan. Sö lag 

es einem Iftto in Buddhas viel näher als «ns, ira Selbst 
oder in der Speele etwas geheimnisvwU Qöttilches ?« sehen. 

Dieser Bedeuiutijgsübergang witirde Schön zu Buddhas Zelt 
vollzogen; Fär die mystische Einsiehf tpar das Selbst des Men¬ 
schen Identisch mit dem göttlkhen Selbst^ das in jedem Herzen 
als winziges, kleines Abbild wohnt — ein zweites Exeraplar, 
geistig und körpeHtcli ?«gle^ den irdiscficn Leib jm Schlaf, 
und Im Tode verläßt.. Und als öott war es ewig, unveränderrr 
lieh «tid frei von Leid, Denn das war das Wesen, der Gött¬ 
lichkeit. 

Gegen diesen Glauben hatr Buddha von Anfang seiner 
Laufbahh an entschieden protestiert (Vsnaya I, 13), und das 
geht durch alle Suttas hindurch. Dl« Argumentation, deren er 
sich; bediente, ist nur :dann. verständlich, wenn man seine Wider¬ 
legung des attan nicht auf das menschliche sondern auf das 
göttliche Selbst bezieht, Oeleüghet wird nicht das; Seihst oder 
die Seele/ .Söndern;dle Theorie von der Seele («tm-aSdöT ln 
direktem Gegensatz zu.dor derer, die da sagten: „tat 
ivam asi, das bist dü, dtt hist selbst ätman, bist selbst 
Gott.” — sagte er: „das ist nicht dein, das bist nicht du, das 
ist nicht dein Gott,“ ; 

Er hätte nicht nötig, diesä« Standpunkt ,zu vertreten, wenn 
er jetzt gelebt und jetzt geldjrt hätte., Er hätte nur zugegeben: 
was man auch unter Selbst oder Se«Je Versteht, 
selbst Ist nichts Göttlich-Vollkommenes, Mächtlge^ OftVerj-- 
änderüches und Unübertreffliches: soodern vielmehr’ein schwa¬ 
ches, sündhaftes und vergängliches Wesen, das öft leidet und 
sowohl der VervoUkommnimg als des Niederganges fähig M 

Das erschöpft abir «och nicht: Buddhas Polemik gegen 
die Theorie des attäm Oenti sie richtet sich zagleich gegen 
das Wort selbst. Die theoriefeindliclie Lehre, die er verköhdete, 
war nicht materialistisch. Aber er sah. daß für das Volk. Worte 
tind Namen Dinge -hedeutfirt (Vergj. DtalogUes of tlie Buddha I, 
2635 Kindred Sayings 1, 16, 18); besondere. Dinge, die man 
sehen und Iwfiihren.kan^^ Und wenn man sie auch nicht sieht 
•oder berölirt, so genügt es ein Ding zu oeanen, um einem Be¬ 
griff Substanz zu verleihen. .Er vermied metaphysische Ois- 
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kussionen mit denen, die ihm metaphysische Fragen vorlegen 
wollten. Und er hatte keinen wissenschaftlichen Wortschatz, 
um seine eigene Meinung durch physikalische Analogieen zu 
erläutern. Aber stets leugnete er, daß es einen Körper, einen 
Geist, ein Selbst, eine Seele als das reale Wesen des Ich gäbe, 
welches wanderte von Geburt zu Geburt ähnlich einer Kraft, 
die sich selbst in einer materiellen Substanz oder in den Ver< 
ständlichkeiten des Geistes manifestiert. Als ob er sagen wollte: 
Wenn „ich weiß“, so gibt es da nicht einen Wisser und ein 
Wissen, — „ich weiß, ich bin Wissen“. — „Ich liebe,“ das 
heißt nicht: ich habe Liebe, sondern ich bin der Liebende, ich 
bin Liebe. Man mag Worte setzen, aber man darf dabei nicht 
vergessen, daß ein Wort nicht einer Wahrheit entsprechen kann. 
Aber er sagte das nicht und wir wollen ihm keine Worte in 
den Mund legen. Er sagte: „Man geht von Leben zu Leben.“ 
Und: „Man ist weder Körper noch Geist (Samyutta II, 33, 
166), weder Wort noch Ding.“ Er hat nicht gesagt, was der 
Mensch wirklich wäre. Er wußte es wahrscheinlich nicht. 
Er wußte, „der Mensch“ geht von Leben zu Leben. „Er wan¬ 
dert dahin, er eilt dahin“ (samsaraii, sandhäveUi), er spricht 
von einem unbekannten Anfang (ibid. II, 178 ff.). Und so¬ 
lange „Unwissenheit“ und „Begierde“ besteht, findet der 
Geist immer neue „Station“ (ibid. II. 38 ff.). Dieser Geist 
ist nicht bei jeder Geburt ein neues Etwas, es ist ein kausaler 
Prozeß (ibid. II, 20, 23; Majjhima I, 259 ff.) 

§5. 

Als Jahrhunderte später der Geist der Pandits oder, wie 
wir sagen würden, der Scholastiker, in den Schriften über 
Vinaya und Dhamma mit ihren etwas primitiven Analysen und 
Zergliederungen niedergelegt und der Abhidhamma verfaßt 
war, und als alle drei Sammlungen niedefgeschrieben waren, 
hatte die religiöse Haltung sich geändert. Die alte Atman- 
Lehre vermischte sich mit dem sogenannten Bhakti-Ge¬ 
danken. Diesen Mischungsprozeß können wir in der Bhagavad- 
Gitä beobachten. Attan als „göttlicher Geist“ ist nun kein 
kritischer Punkt mehr im Buddhismus, weder in „Den Fragen 

des Milinda“ noch im „Visuddhi-Magga“. Gegenstand des 
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Streites ist nur noch das Selbst als Wesenheit, abgesehen von 
ihren Funktionen. Und die Ablehnung einer solchen Wesenheit 
beansprucht so sehr das Interesse des älteren und des jüngeren 
Abhidhamma, daß jeder positive Gedankenaufbau volltändig 
vernachlässigt wird. Und daher die ganze Schwierigkeit für 
die moderne Interpretation. 

Die buddhistischen „Väter“ waren ebenso wenig wie ihr 
großer Meister im Stande zu sagen, was der Mensch wirklich 
ist. Wenn aber im Kathävatthu und auch im Milindapaflha 
ein „Fortgang von einer Welt zur anderen“ offensichtlich ab¬ 
gelehnt wird, so ist damit ein Fortschreitendes abgelehnt, nicht 
eigentlich ein Fprtschreiten. Es gibt keine Wanderung eines 
identischen, unveränderlichen Etwas, das der identischen, un¬ 
veränderlichen „Person“, dem „Wesen“, der „Seele“ ent¬ 
spräche. Daß dabei an eine Wanderung zu denken ist, ergibt 
sich deutlich aus dem Gleichnis im Visuddhi-Magga: „Wie 
ein Mann über einen Graben gelangen kann, indem er sich mit 
einem Tau, weiches diesseits an einem Baum hängt, hinOber- 
schwingt, so geht der Geist {vinnäna) beim Tode in kausaler 
Verbindung zu den Objekten fort usw.“ (Visuddhi-magga, 
p. 554). Aber obwohl die Ausdrucksweise des Buddhaghosa 
reich (und oft sehr verworren) ist, ist der Reichtum seiner Ideen 
sehr gering. Noch ärmer an Ideen ist der „Milindapaftha“ und 
wohl am ärmsten das Kathävatthu. Und wohl deshalb, weil 
die Kenntnis der Naturgesetze und der Naturkräfte in diesen 
Texten dürftig und primitiv war. Sie besitzen eine gewisse 
Fertigkeit in der Dialektik, aber sonst nichts. Es liegt eine 
breite Kluft zwischen den Verfassern dieser Werke und uns. 
Sie mühen sich sehr, in dem „Mann auf der Straße,“ dem 
Laien, die Vorstellung zu beseitigen, daß nämlich, wenn man 
„Person“, „Wesen“, „Seele“, „Ich“ und „Du“ sagt, das Wort 
einer bestimmten, inneren, unsichtbaren, objektiven Einheit 
entspricht, die hinter der sichtbaren Erscheinung verborgen 
ist. So heftig stritten sie darum, daß sie etwas viel wichtigeres 
aus den Augen ließen, nämlich daß es einen geistigen Zusam¬ 
menhang oder ein wahres Wesen des Menschen gibt, das nicht 
objektiv gefaßt werden kann, welches eine Reihe von Verkör¬ 
perungen hindurch in dem Ausdruck findet, was wir Geist 
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(Denken, oder Wille) nennen. Sie haben den Materialisten ein 
wenig in die Hände gearbeitet. 

Denn wie eine Klingel, glühender Draht und eine Batterie 
keine elektrische Kraft sind, so ist das fühlbare sichtbare, hör¬ 
bare Gebäude des Körpers nicht wir selbst, noch der Geist, 
welcher vielmehr in uns und im Körper wirksam ist. Gebt 
mir einen Körper und ich kann mich selbst dadurch ebenso zum 
Ausdruck bringen wie durch das was ich als Geist bezeichnen 
möchte. Folglich müssen wir bei einem Glauben, der Wieder¬ 
geburt und Weiterleben lehrt, nur die eine Frage stellen: Wie 
ist es mit dem neuen Körper? Die Frage nach einem „neuen“ 
Geist können wir beiseite lassen. Wenn der Mensch einen 
neuen Körper findet, wird er als Geist darin wirksam sein. 
Wie? — das können wir nicht sagen, bis das Verhältnis von 
Körper und Geist grundsätzlich geklärt ist. 

Wann wird in der Psychologie, Biologie und in der Physik 
das wissenschaftliche Interesse für das wunderbare und drän¬ 
gende Problem wach werden, daß der Mensch durch den Geist 
den neuen Körper gestaltet? Die sog. neue Psychologie ist 
noch nicht so weit, aber sie ist bereits ein Prolegomenon für 
die große Bewegung, die kommen wird. 

Die Psychologie von gestern versuchte den Geist des In¬ 
dividuums aus der Rasse und aus der Geschichte zu erklären. 
Denn sie kannte nicht das buddhistische Geheimnis der Wieder¬ 
geburt. Die Psychologie von heute untersucht die Vergangen¬ 
heit des Individuums, besser gesagt: die letzte, winzige Strecke 
dieser Vergangenheit, und will von der buddhistischen Lehre 
von der Wiedergeburt nichts wissen. Das nächste Stadium 
wird sein: die Psychologie unserer Zukunft zu untersuchen, 
zu was wir werden, wenn wir diesen Körper verlassen haben, 
woher unser neuer Körper und seine Beschaffenheit stammt. 
Es ist keine unnütze Frage, sondern von ganz bedeutender 
Wichtigkeit. Nur wenige von uns haben das Bedürfnis mit den 
Antipoden oder gar mit dem Mars in drahtlose Verbindung zu 
treten. Aber wir alle sterben, und gar bald. Werden wir immer 
so kindlich zufrieden sein, nicht nur im Glauben, sondern auch 
im Wissen, daß wir dem Tode gegenüber in Unkenntnis und in 
Furcht bleiben möchten? Die Frage ist nicht hoffnungslos 

V 
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unlösbar Die üntOTudiufig sc^ ruhig vorwärts, die Et- 
fahrungen wachsen an urtd werden sorgsamer als je äüfge^ 
zeichnet . Das Interesse der kompetenten Wissenschaft in an¬ 
gemessenem Grade. anzuregen, ist das Einzige, woran es zur 
Zeit fehlt Und es-wEfd sicherJich ein Tag koramert, der uiu 
aus der gegenwärtigen Du nkeihelt, Angst Zweifel, Unwissenheit 
nnd hlt^eddhreh Wird in klare 

Noch ■^weine^n ■ wir wie Rachel unsere Söhne. — Warum 7 
jjDenn sie sind tticbt mehr!“ sagt die Schrfft, Sind sie nicht? 
Vlejleicltt wie näher als bishet vieliefcht. 

mehr anderswlt als N^h^ atihöt urtseFe pjcbtung 

die Luft d^ grabet noch schreiben wirauf den Grabinschriften: 
„Hier liegt H. und nicht; „Hier liegt der Körper des N. H." 
Und wir trösten unser zerrissenes Herz mit abgenutzten Phrasen: 
„Er schlafe sfanft", Uegl hier wirkltch der -VÄstörbeneT 
^iäft er wirklich? Die tiebe zür Wahrheit und der WiUe,^ 
dem Betrübten tröstende Worte zu bringen sind in uns, aber 
M nicht endlich der Augenblick: da, daß wissenschaftlich ent- 
" wj^elte Geister aufwactieti ” und ahfatigen denn anfangen 
können sie Ja schon, wehn sie nur wollen — unsere Unwissea- 
heit aufzuklären? 
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Erkenntnistheorie und Logik 
fiach der Lehre der späteren Buddhisten 

Von Tlt 

Aus dem Rusälscben AberseUt von 0. StrauS. 

(PortsetÄur^). 

Kalpitd f)! , 

Der Kauirt. 

ParaUWismus ifl -AuHasating von Raum Besondere Rdle 

te Rauims als Träger des Tons. Amichlcn öfef ^äsd und d*s Ift de* 
^»niadL Lebre; voni Raum Tn- den . Systeiined Vedlnta, lÄlBiSijssä, 
Samkhya, Nyaya und Vaisesika, Auffassung des Raumes im P^f-Ablj^ 
dharrna. Rolle des Raumes be! Nägärjuna und den Biiddhisteti idealt^ 
tUcher Richtung» ■ 


Bei der Betrachtung der indischen Lehren von. dar 2eit 
Mtten wir häufig Verantessui^i> auf den Paratlelismüs dAr Bti- 
griffe Räum ürtd Zeit JtinzüWetSetti, Dieser ParaUeli^us .ist 
ganz verständiiehs er entspringt aire dem Wesen dies^ Pi^bieine 
und findet 5fcii in der abendländischen Phifn?d#ytfe'‘*ebefesö 
wie in der ftiorgeöJändischcfl* Wer die'JZeit äts K^ndefe Sub¬ 
stanz betrachtet, wird oätnrgetrjäß audt', deii Raum als be- 
söndere Substanz ansehen. Wer den ZeCtVI^Iäiif aus der Außen¬ 
welt ins Innere überträgt Und die, .Existenz äasgedelinter Ob¬ 
jekte in der Außenwelt nicht aniftkeunt,. für den wird ^ueh 
der Raum sicherlich nur^su.bjektiVe; Bcdcutufig haben. Diese 
ieidea Anschauungen von dem Raunt finden sich tn der . Oe- 
.^tehte der Indischen . Philbs.öphier riM sltfc, ist 

fe-dieselbe wie bei den AuffassungetV der Zeit, In rfer ältesten 
'^öche sehen, wir dis realisfische’ mehr oder Wenige» grobe 
^ffassnogi d^es Dann künstituiert sich in der Systc- 

inatilc der vwschl^ Schuten der Be- 

grtfi des RaUinel"^ besonden^ unsichtbar^,; anend- 

iichen Subsiani.^^^^^'! Auffassung wird der Kritik der Bud- 
dhjsten unterworfen, mit dem Resultat, daö sie dem /Raum 
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nur subjektive Bedeutung zusprechen. Aber in der Zeit des 
Sieges der Reaktion gegen den Buddhismus in Indien sehen 
wir die Rückkehr zu den früheren realistischen Auffassungen, 
welche sich letzten Endes so abschließend befestigen. Das 
Raumproblem wird in der Geschichte der indischen Philo¬ 
sophie durch einen besonderen Umstand kompliziert, der es 
sehr scharf von den verwandten Problemen in der Philoso¬ 
phie des Westens unterscheidet und den Parallelismus mit 
dem Zeitproblem vollkommen hindert. Nicht imstande, sich 
das Wesen des Tones zu erklären, begannen die Inder in sehr 
alter Zeit, die Existenz eines besonderen, alldurchdringenden, 
ewigen, die Stoffe nicht verändernden Äthers (äkäia) anzu¬ 
nehmen, der der Träger des Tons ist. Diese Vorstellung war 
wahrscheinlich populär, da sie sich schon in den Upanisads 
findet, in der Epoche, die aller systematischen Philosophie 
vorausging. Schon damals gab es zur Bezeichnung des Raumes 
zwei Ausdrücke, äkasa und dis, denen zwei Begriffe ent¬ 
sprachen: cJ^a, der Raum als die Materie, aus der der Ton 
entsteht — sie ist die inhärierende Ursache {samaväyikarcoM, 
causa materialis) des Tons, — und dis, der Raum als beson¬ 
dere Substanz, die direkte Ursache {nimittakärana, causa in- 
strumentalis) für die Lokalisation der Objekte im Raum. 

So findet sich die zweifache Auffassung des Raumes in 
direkter Abhängigkeit von der Tonanschauung. Utld diesem 
Problem wiesen die brahmanischen Philosophen eine füh¬ 
rende Stelle an. Im Zusammenhang mit dem Streit über den 
Charakter des Tons begann die indische systematische Philo¬ 
sophie. Die Schule der Mimäthsakas hielt den Ton für eine 
besondre ewige Substanz, die sich nur manchmal in dem uns 
hörbaren Worte offenbart,*^) aber ewig und überall existiert.“) 
Zur Bekräftigung dieser Anschauung wurden recht magere 
Argumente beigebracht, aber ihr Ziel“) war, die Ewigkeit 
der Heiligen Schrift, der Veden, zu beweisen, die nach der Lehre 
dieser Schule nicht geschaffen waren und nicht von Gott offen¬ 
bart, sondern immer, ewig und seit Erschaffung der Welt 
existierten. Kanäda in seinen Sütras (3, 2, 27 fg.) bestreitet 
die Argumente der Mimäthsakas und kommt zu dem Schluß, 
daß der Ton eine Eigenschaft des ausgedehnten Äthers, äkäs*„ 
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ist. Darauf erwidert Kumärila u. a., wenn man behauptet! 
der Ton sei eine Eigenschaft des äl^a, so könne man gerade 
deswegen nicht sagen, der Ton sei eine Eigenschaft des Raums 
dis. Offenbar geht Kumärila von der Erwägung aus, die An¬ 
nahme der Existenz zweier ewiger und alldurchdringender 
ausgedehnter Substanzen sei ein OberflOssiger Luxus, und 
was dem äkäsa zugeschrieben wird, könnte mit demselben 
Recht auch der dis zugeschrieben werden. Er sagt*®): „Der 
Raum (dis) ist einig und allumfassend, er erstreckt sich ebenso 
weit wie der Äther (äkäsa). Der von dem Gebiet des Ohres be¬ 
grenzte Teil des Raumes ist das Gehörorgan, ebenso wie die 
Vaisesikas annehmen, daß der Teil des Äthers, der im Ohr 
enthalten ist, das Gehörorgan ist. All die Argumente, auf 
Grund deren die Vaisesikas ihre Theorie beweisen, können 
auch unsrer Theorie dienen, die darin besteht, daß das Ge¬ 
hörorgan ein Teil des Raumes ist. Der Unterschied liegt nur 
darin, daß unsere Theorie noch dazu durch die Worte der 
heiligen Schrift gestfltzt ist. Darum glauben wir, daß das 
Gehörorgan der Teil des ,materiellen Raumes* (digdravya) 
ist, der unter dem Einfluß der Vorherbestimmung (wörtl. 
der guten und schlechten Taten) als enthalten im Ohre sich 
erweist.“ Aus dieser gegen die Vaisesikas gerichteten Ausein¬ 
andersetzung ist ersichtlich, daß dis und äkäsa als zwei ver¬ 
schiedene materielle Substanzen aufgefaßt wurden. Der Unter¬ 
schied zwischen ihnen bestand nur darin, daß die Eigenschaft, 
Träger des Tons zu sein, von manchen Schulen nur einer von 
ihnen zugeschrieben wurde. 

Beide Ausdrücke, äkäsa sowohl als dis, finden sich schon 
in der ältesten philosophischen Literatur, in den Upanisads. 
Äkäsa hat da die Bedeutung einer unendlichen Substanz. 
Bezüglich seines Charakters und seiner Eigenschaften gibt es 
nur Andeutungen, die sich bis zu einem bestimmten Grade 
widersprechen. Bald erscheint er in der Bedeutung des Äthers 
als Element des Weltgebäudes in einer Reihe mit Feuer, Wind 
und Wasser.**) Manchmal wird diesem Äther die Bedeutung 
des überhaupt ersten Elementes des Weltgebäudes beigelegt, 
aus dem alles hervorgegangen ist.**) Aus dem Brahma ging 
hervor der Äther, aus dem Äther die Luft, aus der Luft das 
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Feuer, aus dem Feuer das Wasser, aus dem Wasser die jErde» 
aus der Erde die Pfianaeu, aas den Pfiaftteii die Nahrung, 
aus der Nahrung der Same önd aus dem Samen der Mensch.’“! 
öfters erscheint er in ddf' v&ededlung des unbegrenzten Welt¬ 
raums, in dem Sonne und und Sto In dieser 

Bedeutnug ist er synonym mit Hi^el (HohhAs, tmiiam). 

Aber unter Fitimtnel Wird in diesen Fähen nicht das Himmds- 
gewölbe verstanden sondern die ^enzentoseni himmlfecben 
Sphären.*^ Mit den Bedeutungeh des^ Rawmes uM det Äthers 
ist eng verbuhded; die ßedeutdÄg; 

Etemenis. Diese Bedeutung wif^.bhr an^deuteh aber nicht 
bestimmt ausgedrUckf, der Top’ steht in irgend einer unbe- 
stiminten Verbindung mit dem Raüirt, ähnlich wie das Auge 
in Verbitidung init den Pötraen dia' Objekte der Außenwelt 
gtebt.“j Gbahdögya-lüpanisad <1; ci) ihüdfb--Skh>geoaußF 'ausi^^:^^^ 
„dank, dem Raum bann man rufen, hören, antwprten'V Darin 
kann man den Keim der Bedeutung als Tonträger sehen, die 
;akäsa später bekam.; Überhaupt naliraen die Inder aff^ daß 
die Sinnesorgane- nur bei gegenseitiger ßeröhrung mit den 
Objekten (-prapyii^i^) funktionieren kdhnen. .Sie glaubten 
. 2 . B., daß -aus dem Auge ei« feuriger Strahl hervorgebt; sui» 
Objekte strebt, e? ergreift und mit dessen Abdruck zum Auge 
zurflckkelirt... Zwischen der Duelle, dea Tons und dem Cebbr' 
Organe liegt immer ein bestimmter ie^rer?Raum\ Die Annahme . 
empfahl sich als natüflteh, daß der Raüm'btwas Reales sei, 
das izujisdien Tsoquelle .Und 0'ehöro.rgatt Ve'rmffteitv!“^ Hier- , 
au5--scb{in entstand der Oedatike, der. leere Raum sei gefflllt 
mit .einer besondern .Substanz-, der Trägerin des Tons,. So 
würzfeft diese Vorstellung in iiphem^ Altertum. Sie vvurde 
öbernrnnmen und, empfing' ihre Ausbildung in der spätesten 
systematischen. Pftilosophid • . 

Außerdem bat äÄusa die Bedeutung eines leeren Platzes*’| 
(äkajia-ait^kMa)' und etnea leeren. Raumes^ der Leere,*^) des 
leeren Zwisebenraums. zwischefi S0tme;:,dnd'^.Mond. Endlich 
dient akäia als Syttthöi der Gottlieib des Braiirna, .das als die, , . 
einzige Substanz aufgefaßt ivirdj als Wesen der ganzen Welt. 

An einigen Stellen wird MSsa mit .Brahma identifiziert;'»*) 
manchmal aber dient er ihm nur ais Symbol. aD Verkörperung » 
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der Unendlichkeit. Also bedeutet älwa in den Upanisads 
Äther als erstes Element des Weltgebäudes, Leere, Weltraum, 
Träger des Tons, Gottheit, wobei der Unterschied dieser Be¬ 
zeichnungen wahrscheinlich nicht klar bewußt wurde. In 
der spätesten systematischen Philosophie finden wir alle diese 
Begriffe ausgearbeitet, wobei die verschiedenen Systeme 
gleichsam eine Wahl unter ihnen trafen: Nyäya-Vaisesika 
nahm die Bedeutung Träger des Tons, die Buddhisten leerer 
Raum, Vedänta erstes Weltgebäudeelement usw. 

Aber neben ihm findet sich in den Upanisads auch der 
Ausdruck dis, der hauptsächlich zur Bezeichnung der Himmels¬ 
gegenden dient; er bezeichnet ebenfalls den Raum, da ihm 
Unendlichkeit zugeschrieben wird.^®“) Diesen Begriff und 
Terminus benutzte die späteste Philosophie zur Bezeichnung 
des Raums in den Fällen, wo nach verschiedenen Erwägungen 
zwei besondere, unterschiedlichen Raumauffassungen entspre¬ 
chende Substanzen aufgestellt werden mußten. In den Upa¬ 
nisads hat der Begriff dis diese Bedeutung nicht. In der Jaina- 
literatur“^) wird eine besondere Materialistenschule erwähnt, 
die den Elementen der Materie, darunter auch dem Raum 
oder Äther, Ewigkeit zusprach. Diese Schule trug den Namen 
Ihütaväda und pancabhautika. Sie hatte materialistische Ten¬ 
denz, hielt die Materie für ewig und leitete aus ihr die ganze 
belebte und unbelebte Welt ab. Schon aus dem Namen dieser 
Schule ist ersichtlich, daß sie die Existenz von fünf Elementen 
annahm, d. h. außer Erde, Wasser, Feuer und Luft auch den 
Äther oder Raum, und diese Annahme der fünf Elemente 
unterschied sie von den andern Schulen. Offenbar war die 
Frage der Zurechnung des Raumes zu den Elementen der 
Materie in jener Zeit strittig, und wir finden wirklich in einigen 
Systemen die Annahme von nur vier Elementen. 

Die Lehre derVedäntins steht in engem Zusammenhang 
mit den mythischen Vorstellungen von der Schöpfung, wie 
wir sie in den Upanisads finden. Der Raum (dkäsa) entsteht 
durch unmittelbare Schöpfung der Allseele, des Brahma; er 
dient ihm zum Symbol als unendlicher, ewiger und unver¬ 
änderlicher Urstoff, ist aber nicht identisch mit ihm, sondern 
geht aus ihm hervor. Aus dem Raum entsteht dann die Luft 
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Systemen darin Qberein, daß es einen Unterschied sieht zwischen 
dem unbestimmten, grenzenlosen Raum oder dem Raum über¬ 
haupt und dem bestimmten Raum als Substrat (upadhi). 
Der bestimmte Raum steht in enger Verbindung mit der Zeit. 
Zeit und Raum sind, wie wir schon sahen, zwei ewige Attri¬ 
bute der Urmaterie, wobei beide, Zeit sowohl als bestimmter 
Raum, nur Spielarten oder Erscheinungen des unbestimmten 
Raums (Äther) sind. Das große Element Raum erscheint uns, 
wenn es durch das In-ihm-sich-befinden bestimmter Körper 
bestimmt wird, als der bestimmte Raum dis, sofern es aber 
bestimmt wird durch das In-ihm-sich-bewegen der Himmels¬ 
körper, z. B. der Sonne, von einem Ort zum andern, als die 
Zeit.i«) 

Im Nyäya und Vaisesika wird der Raum (dis) in 
vollem Parallelismus mit der Zeit behandelt. In den Sütras 
des Gotama gibt es keine Definitionen des Raums, da es dort 
auch keine Definitionen der Zeit gibt. In Kanadas Sütras 
(2, 2, 10) wird die Substanz Raum genannt, dank der ein 
Objekt einem andern nah oder fern ist. Diese Substanz wird 
nicht unmittelbar wahrgenommen, sondern ihre Existenz 
kann erschlossen werden auf Grund ihrer Merkmale, d. h. 
derjenigen Wirkungen, die sie hervorbringt. Die Aufeinander¬ 
folge der Objekte im Raum^“) muß dieselbe Ursache haben 
wie die Aufeinanderfolge der Erscheinungen in der Zeit. Daß 
diese Ursache eine Substanz und zwar eine ewige ist, wird 
ebenso bewiesen wie die Substanzialität und Ewigkeit der 
Zeit und der Luft bewiesen wurde. Unabhängig von diesem 
Raum dis gibt es einen zweiten Raum ähasa oder Äther, der 
ebenfalls eine ewige und allgegenwärtige Substanz ist. Man 
sollte erwarten, daß äkasa mit dis zusammenfallen müßte; 
indessen unterscheidet er sich von letzterem durch die Eigen¬ 
schaft, Träger des Tons zu sein. Bewiesen wird das durch 
die Methode des Ausschließens.^®^) Es wird angenommen, 
der Ton sei keine Substanz sondern eine Eigenschaft und 
als solche muß er irgendeiner Substanz inhärieren. Da keine 
der anderen Substanzen Trägerin des Tons sein kann, so muß 
man eine besondere Substanz zugeben, den allerfüllenden 
Äther, von dessen Existenz wir nur deshalb wissen, weil sein 
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Attribut der Ton ist. Prasastapäda*^) Und ajflc späteren Autoren 
des Vaisesika ebenso die Naiyayiks und die Schfiftsteiier des 
vereinigten Nysya-Vaisesika stehen auf. deiasclben Stand- 
puukt> der ursprünglich ih den'^ Kanada aufgestellt 

warA®^; .'. ' V i 

Prasastapada>''t®i hesehräbt fdtgende^ die Entsteh.üng : 
des Tones: >,Der Tön viiird eingeteUt iia dePg^iedö der 
den Lauten der Rede 

2 . Bv der Laut der TVominei. ©er gegUedertU^^ 
folgende Weise zur ßradicinungi In Abhängigkeit yofli er¬ 
innerten Votsteifung&n entsteht die 'Wechseiwirkung der Seele 
und des inneren Organs und. infolge dessen entsteht der Wunsch, 
einen gegliederten. Tophervofiubfingen. ilnmsttelbar da¬ 
rauf entsteht Afistren^ng> daraus geht hervoC.dfe Wechsel¬ 
wirkung der Seele und des. inneren Windes, daraus entsteht 
in diesem - Winde Bewegung. Aufwärts stutgend: stößt diese 
Windbeweguri^ an deh .Kehlkopf .und andere Hindernisse, 
lind dann unter .dem Einfluß der: f^ertifi.ntng des Windes mit 
dem Hradernis entsteht die Berührung der Scheidewand mit 
dem Raum tXther]t, woraüs schon, der gegliederte Ton .ent¬ 
steht. Der nicbtgegliederte Tort wird so efieeugt: Unter dem 
Einfluß, der Beröhnitig der Trommel mit dem Stöekchen ent¬ 
steht Vereinigung der Trommel; mit dem Raum,., woher der 
Ton erzeugt wird/* • Sp. Ist .der T^aum als besondere Substanz 
das, Material, aus dem der Ton geschaffen Wird, d.-b. er ist 
;^me materielle oder, inhärlsrimde .yTSachv’w .Ursaefioo^^.^ 
nach der Lohre der bjsiyäyiks von drei Ärteu- zu sutni die in- 
ftärierende Uder mätefieile-2- 8. öie' Fdden.Wus denen die Tein-- 
wand gemacht .wird',' die nteht-inhSrierendc. die^’^'welche mi- 
nritfefl^ mit der inhärieten,den: verbunden ist,'z. B. wird 
das .Paktuiu der Vermlgung der Fäden untereirfäudef zur 
■Herstelhing der Lemwand a),s.^e}«0, der Ursachen jftrof-Schaffung 
angesehen;, tmd öndhdt die, instrumentato Ursache, die, die 
als nöbensSchlkher Vermittlet dieriti, wk; ?- B- der WObstuhl 
bei. der Si'hdRung des . Gewebt Bei det. Schaffung gegliederter 
Töne erjehoiht der Raum in der Rolle der .mliärierende« Ur^ 
Sache, die Berührung des RaUrnOs mit dor *ihdieideWand ist 
die nicht-i'nhäriö'onde Ursache des Tönes? und die Berührung 
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des inneren Windes mit der Scheidewand hat die Bedeutung 
der instrumentalen Ursache des Tones. Bei dem nicht-ge¬ 
gliederten Ton wird die causa instrumentalis der Schlag des 
Stückchens auf die Trommel sein, die nicht-inhärierende Ur¬ 
sache die Berührung der Trommel mit dem Raum (Äther), 
und die materielle oder inhärierende Ursache des Tons wird 
der Raum sein. 

Aus dieser Stelle ist ersichtlich, daß unter dem zweiten 
Raum (aiü&a) eine zwar unsichtbare, formlose, endlose, aber 
doch materielle Substanz verstanden wurde, die wie die Luft 
mit andern materiellen Gegenständen in Berührung kommen 
kann. Der im Ohr enthaltene Teil dieser Substanz heißt das 
Gehörorgan.^^^) Offenbar stellten sich die Inder seit den ältesten 
Zeiten das Tönen als etwas Materielles vor, und, nicht im¬ 
stande, sich diese Erscheinung anders zu erklären, nahmen sie 
die Existenz einer besonderen tönenden Substanz an. Da 
andererseits der Raum als etwas Reales aufgefaßt wurde, so 
fielen die Begriffe realer Raum und tönende Substanz zu¬ 
sammen. In dieser Form finden wir die Vorstellungen vom 
Raume in den Upanisads und bei den Mimämsakas. Die 
anderen Schulen aber, Säinkhya, Nyäya, Vaisesika, glaubten 
sie unterscheiden zu müssen; infolge dessen gab es zwei mate¬ 
rielle Räume; die tönende Substanz und die Substanz, die die 
äußere Welt begrenzt, ln den Sütras des Kanada (2, 2, 13) 
werden zwar beide Substanzen selbständig aufgezählt, es wird 
aber darauf hingewiesen, daß sie als ein- und dieselbe Substanz 
gelten, sich unterscheidend nicht an sich, sondern nur in ihren 
Produkten. Wie ein- und derselbe Mensch hinsichtlich seiner 
Beschäftigung sowohl Lehrer als auch Priester sein kann, so 
kann auch der Raum, entsprechend dem, was er hervorbringt, 
al^a und iis genannt werden. Wenn er den Ton hervorbringt, 
heißt er ä^a; wenn er aber die Begrenzung der Objekte der 
Außenwelt hervorbringt, nennen wir ihn dis. ln den letzten 
Werken werden die beiden Substanzen von Nyäya und Vai¬ 
sesika als zwei selbständige Substanzen angesehen. In dieser 
Form hat die Lehre die buddhistische Epoche überlebt und 
sich in diesen Schulen bis auf unsere Tage gehalten. 

In der buddhistischen Lehre über den Raum müssen wir 
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ebenso wie bei der Lehre vott der Zeit dte^ aitetf» and iiewere 
Schule and auch die t^üsti^he: und idealistische Richtung 
■ünters»:be}dea, ln den isinh PÜik^on gehörigen Werken wird 
der Raum ^5/fe5sa Und i>kä$d) nicht sm den sog. großen mate¬ 
riellen Elementen gerethnet (mühjdbhtft^: oder dhäiu), von 
denen nur vier aufgezäWt werden: Feuer, Erde, Wasser und 
.Luft b de« Sötm fmden rieh Stellen, aus denen man schließen 
k^tm, daß ßÄiss als lönttes Element der Materie gerechnet 
•;wnd.“ä]| öberhaupt ist her .diesen Anlaß dasselbe Schwanken 
’sn' den Sütras tu Ijemeiken, das sich auch in den Upahisads 
beobachten läßt, b« Päll-Abhidharma aber ni^mt der Raum 
eint- besondere Stelle ein und wird nicht z« den Elementen 
der Materie .gejäJilt, obwohl er auch dHaiu heißt, d^h, beson¬ 
der^ Elehient oder Subsianz*^*«). Tn der Dharamasaftgani 
wird der Raum- ats himmlisch? Sphäre charakterisiert, und 
es wird betont, daß er mit den vier Eiementen der Materie 
nichts Gemeinsames hat, ßnddhaghop gibt bei’ der Erklä-: 
rung dieser Stelle eine genauere Definition des Raurn^, die: 
dem Sinne nach fast identisch ist mit der Delinition der Vai- 
-^sesikas (V^ D. 2, 5, Ip), und zwar mit ihrer Definition des 
Raumes dis, aberimcht mit dem Raum äJiäm.: Dank dem Raum, 
sagt er, eöififaagen wir soiche V»>rsteüungeo Wie „von hier 
nach dort*V .,,Vdd'hier nach oben”, „von hier nach unten“; 
er begrenzt die Dbi^te, «iTigibt sie und bestimmt ihre ,Form.“*) 
So fehlt liier jene Zweiheit in der Äuffassung des Raums, die 
in allen brahmanisc^en phitosophiseheii Systemen zur Auf¬ 
stellung zweier getrennter, dem Raum entsprechender Sub¬ 
stanzen geführt haE : Hier ;w^^ keine Veranlassung, die zur 
Aufstellung einer- be^itderen Substanz zwecks Erklärung des 
Tons, führte. Der Ton gilt hier nicht als eine besondere selb¬ 
ständige Substanz oder als > Eigenschaft; .einer besonderen Sub¬ 
stanz, Der Ton ist das uitrichtbare Rtödukt der vt^^ 
ficllen Elemente, die wir durchs Gehör Wahrnri^^^ Be*; 

merkenswerter' Weise finden Wff in der Dbamrhasan^^^ 
nur kein? Spuren. der Ansicht, die eine bemndere Verhißdung 
zwischen 5^sa Und Gehör voraussetzL sondern hißr ist ßüch 
nichts bekannt von der besonderen Verbindung jedes Sinnes 
mR dem entsprechenden Element .der Materie. Im Sämkhya 
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und Vaisesika z. B. steht das Sehen in besonderer Verbindung 
mit dem Feuer, der Geschmack mit dem Wasser, der Geruch 
mit der Erde und die Luft mit dem Tasten; darum wurde des 
Parallelismus wegen angenommen, äkäia stehe in besonderer 
Verbindung mit dem Gehör, und sogar das Gehörorgan selbst 
wurde definiert als Teil des im Ohre enthaltenen Äthers. In 
der Dhammasangani heißen Sichtbarkeit, Geruch und Ge¬ 
schmack sowie auch der Ton Produkte der vier materiellen 
Elemente. So ist der Raum in dem Entwicklungsstadium der 
buddhistischen Philosophie, in dem sich die Dhammasangani 
befindet, eine besondere Substanz, die drei Ausdehnungen hat 
und^die äußere Lage der Objekte im Raum bestimmt. Andrer¬ 
seits darf man nicht übersehen, daß der Raum hier ebenso 
-wie die äußere Welt nur einer der skandhas ist, der sog. skandkm 
der sichtbaren Formen (rüpaskanddia), und folglich das Problem 
der objektiven Bedeutung des Raumes in dieser Epoche in 
Abhängigkeit von der objektiven Bedeutung der skandhas 
Oberhaupt gelöst werden muß. Diese Frage war bei den Bud¬ 
dhisten selbst strittig. Aber wenn wir die Lehre von den 
Skandhas auch nicht verstehen würden, so ist doch unzweifel¬ 
haft, daß ihr Wesen in der Verneinung der Substanzialität 
Oberhaupt besteht. Alles Seiende besteht aus dem unend¬ 
lichen Wechsel der Erscheinungen (dhamma) und diesen liegen 
keinerlei beharrende Substanzen zugrunde. ÄKäsadhätu ist 
auch eine der Formen dieser dhammas und hat als solcher 
seine Stelle in dem ihrer Klassifikation gewidmeten Werke 
(Dhammasangani). Der Raum also wird hier aufgefaßt als 
eins der Elemente in dem unendlichen Strom wechselnder Er¬ 
scheinungen.) 

Zu Zeit Nägärjunas nahmen die Buddhisten sechs Grund¬ 
elemente des Seins (dhäiu) an. Zu den vier Elementen der 
Materie kommen noch hinzu: äkäsa und vijnäna.^^*) Diese 
Klassifikation steht offenbar in enger Verbindung mit der 
Klassifikation der Vaisesikas, sie ging ihr wahrscheinlich vor¬ 
an oder war mit ihr gleichzeitig und wurde von den Buddhisten 
jener entgegengestellt. Wenn man äkäsadhiUu mit den drei 
Substanzen der Vaisesikas vertauscht, die aus ihm hervor- 
gehen^^) (nämlich äkäia, dis, KHa), und das buddhistische 
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vijnäna mit den ihm entsprechenden ätman und manas, dann 
erhält man die neun von den VaisesOcas angenommenen Sub¬ 
stanzen (dravya).^^ Aus der Darlegung des Nägärjuna kann 
man schließen, daß der Raum den Vorrang unter den andern 
Substanzen hatte, da Nägärjuna nach Besprechung des Raum¬ 
begriffs seine Widersprechendheit an sich dartut und dann be¬ 
merkt, daß das Ober den Raum Gesagte entsprechend auf 
alle andern Substanzen angewendet werden könne. Dies ent¬ 
spricht dem Vorrang des Raumes unter den Substanzen, den 
er in den Upanisads innehat. 

Candrakirti^^*) teilt uns mit, der Raum werde definiert 
als „Abwesenheit von Begrenzung“ (anävarana), d. h. als 
Leere. Aus einer andern Quelle wissen wir, daß die Buddhisten 
realistischer Richtung im Raum eine Art des Nichtseins sahen.^**) 
Nichtsein hat, wie wir schon sahen, zwei Arten: die bewußte, 
die aus der absichtlichen Vernichtung des Objekts resultiert, 
und die unbewußte, die in der immerfortigen und dem Auge 
nicht bemerkbaren Vernichtung jedes Objekts besteht. Zu 
diesen beiden Nichtseinsformen wird auch noch der Raum 
als dritte Nichtseinsform hinzugefOgt. Die Buddhisten rea¬ 
listischer Richtung betrachteten den Raum also nicht als etwas 
Positives, nicht als eine Substanz, sondern als das Fehlen von 
etwas Positivem, als das reine Nichtsein (abhävatnäiratny^) 
im Gegensatz zur brahmanischen Philosophie, die unter Raum 
etwas real Existierendes verstand (vastvbhütam). Nägärjuna*^**) 
untersucht den Raumbegriff zuerst unter der Voraussetzung 
seiner Existenz als etwas Realen (bhäva) und beweist die Un¬ 
möglichkeit davon. Darauf beweist er genau so die Unmög¬ 
lichkeit der Auffassung des Raums als reines Nichtsein. Nä- 
gärjunas Beweise haben zu dem Problem der Auffassung des 
Raumes selbst keine direkte Beziehung. Wie wir schon sahen, 
leugnet er das Sein wie das Nichtsein nicht nur des Raumes 
sondern auch aller übrigen Substanzen. Er beweist Oberhaupt 
die Relativität aller empirischen Erkenntnis, ihre „Leere“. 
Bei der Analyse aller Vorstellungen von der Außenwelt wie 
vom Innern gebraucht er die beliebte Methode der deductio 
ad absurdum, beweist ihre innere Widersprechendheit und 
schließt auf die sichere Irrealität, die Leere der ganzen er- 
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kennbaren Welt. Wenn aber die Erwägungen Nägärjunas 
keine Bedeutung fQr die Lösung des Raumproblems haben, 
so haben sie doch große Bedeutung als Übergangslehre, aus 
der der buddhistische Idealismus (vijnänaväda) hervorge* 
gangen ist. Bei der Betrachtung der Frage, ob unsere Vor¬ 
stellungen ihnen entsprechende Objekte (sog. Stotzen älam- 
bana) in der Außenwelt haben, sagt Nägärjuna, daß diese Vor¬ 
stellungen Erscheinungen sind (dharma), die In keinerlei Ab¬ 
hängigkeit von irgendwelchen Faktoren der Außenwelt stehen 
(aiülawbana).^*^) 

Der Standpunkt des reinen Idealismus wäre dann von 
Aryäsanga und Vasubandhu entwickelt, und nach ihrem Bei¬ 
spiel von Dignäga, der sogar ein besondres Werk Ober dieses 
Hiema schrieb. Auf Dignäga weist in dieser Frage auch Dhar- 
makirti hin. Die Lehre des letzteren unterscheidet sich zwar 
etwas von Vasab^ndhus reinem Idealismus, allein auch fOr 
ihn bestand die Außenwelt aus objektivierten Vorstellungen 
(prav^ivijnäna). Die Auffassung des Raumes als einer be¬ 
stimmten Form dieser Vorstellungen entspringt daraus von 
selbst. Dharmakirti unterscheidet in jeder Vorstellung und 
ebenso auch in jedem Objekt drei Arten von Merkmalen oder 
Bestimmungen: Raum, Zeit und Wesensbestimmungen (des»- 
Kälasvabhäva). Der Raum wird hier also in voller Parallelität 
mit der Zeit behandelt. Einiges Bedenken können die Worte 
Dharmakirtis erwecken, in denen er das wahrhaft Seiende, die 
reale Grundlage der Vorstellungsobjekte definiert als etwas, 
das sich verändert entsprechend der Lage, die es, bezogen auf 
das wahrnehmende Subjekt, im Raume einnimmt (vgl. unten 
im Kapitel Ober das wahrhaft Seiende). Bei näherer Betrach¬ 
tung der Stelle aber klärt sich das Mißverständnis, wie wir 
sehen werden, dahin auf, daß nicht dem Raum hier reales 
Sein zugeschrieben wird, sondern nur dem, was im Raume 
erscheint. Wunderbarerweise aber finden wii bei Dharmakirti 
tvieder zwei Räume. Er benutzt fOr die Benennung dieses 
Begriffs zwei AusdrOcke, dis (desa) und äkäsa, und verbindet 
mit ihnen zwei verschiedene Begriffe. Als räumliche Bestim¬ 
mung eines Objekts wird immer desa benutzt und nie äkäsa', 
dieser Terminus aber wird gebraucht zur Bezeichnung des 
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grenzenlosen und anfanglosen Raumes^ dessen Hauptmerkmal 
Unveränderll^Iceji ist,***) Zwar setzt Dharrnaklrti in seinenii 
j,kurzen Lehrbuch der Logik't nirgendwo seine eigne Raum¬ 
auffassung auseinander, aber der gebrauch der erwähnten 
zwei Termin» läßt keinen Zweifel darüber, daß hei ihm hier 
wieder die zwei Räume brähma- 

oischen Philosophie bekartn Begriff be- 

trifftr so kann keiri Zweifel daröb^ dies tnir der 

subjektiSfe Raum i«L die räumikW Bestimmung des^^^^^ 
was Yoltk’ommen zu der WeltansGhauUrtg der idealistischen 
Buddhislen Ob^dupt paßt. Was aber kann in den Augen 
desselben Idealisten der Raum: bedeuten als ein^ 
ewiges Eiement, das kctöiet Verärtderung unterworfen ist? 
Der ewige Raum wird hesouders oft von Dhaniiakirli und 
Dignäga erwähnt bei der Lehre von dem sog. analytischen 
Schluß, durch , den u. a. die Nicht-rE,wi^0it des Wortes be¬ 
wiesen wird: Alles, was existiert, Ist,'hfclit. ewig; das Wort 
existiert; darum ist es njeht ewig.**^ Was alles, nicht ewig 
ist, wird durch Beispiele iufgewiesem Beispiele können sein 
entweder positive, in denen dje Verfjindung der Begriffe Sein 
und Nicht-Ewigkeit erkannt wird, oder negative, d. h. 
solche^ bei denen die amgräcefirto Verbindung, dieser Begriffe 
sichtbar ist; alles, was ewig fet, existiert nicht. Als. positives 
Beispiel für den yergängRchkeitsbeweis dient der beliebte 
Gegertstähd. nämlicb die äußere Welt, ihre Nicht-Ewigkeit 
besteht, iß der dauernden Vernichtung, von der schon bei der 
Betrachtung des Zeitprobltms’die Rede war. Negatives Bei¬ 
spiel aber ist der Raum j er fst'^ig und existiert deshalb nicht. 
Derselbe Sylldgj'smus: kU;nft,$in negativer, Porra :3,usge(tröclct 
werden: Wo keine Niebt-EwigkeU, {AugenbUcklichkeit) ist, 
da ist kein Sein. Das Beispiel***), in dWm diese Vorbmd^ 
skhtbac ist, ist der Räum mm ist keine N 

keit, auch kein Sein. Der Raum wird also nur als Begriff für 

ewig gehalten, reales Sein Wird ' mm flicht gegimem 

erwähnten Syllogismus ist er das negative Beispiel, das nur 
zweitklassige BWdentiing für den Beweis der untfenflhäreit Va~ 
bindung örund und Folge hat, ln dieseifl'Beispiel 

kann märt sehen, daß im Falle des Febtens der 
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der Grund fehlt. Diese negativen Beispiele haben nur dann 
Bedeutung, wenn die Verbindung schon von der positiven 
Seite gesichert ist. „Wenn es nur ein negatives Beispiel gibt“ 
sagt Dharmakirti**^, „so können wir auf Grund dessen weder 
die direkte noch die indirekte Verbindung des Grundes mit 
der Folge beweisen. Negative Beispiele müssen nicht un¬ 
bedingt reale Objekte sein.“ Aus diesen Worten geht her¬ 
vor, daß, wenn Dharmakirti in seinen logischen Schlüssen sich 
auf den ewigen Raum bezieht, man daraus nicht folgern darf, 
daß er ihm die Bedeutung einer realen Substanz zuerkennt; 
für ihn ist er ein bestehender Begriff besonderer Art, der 
keine reale Bedeutung hat. 


Kapitel IV 

Die Erkenntnisquellen. 

Erkenntnistheoretische Voraussetzungen des Buddhbmus ab Reli¬ 
gion. Negatives Verhaiten zur Metaphysik. Dignäga und Dharmakirti 
setzen sich das Ziel, ihm einen festen Grund zu geben. Definition der Er- 
kenntnb als Beseeltheitszeichen. Ihre Definition als aktiver Wissensquelle. 
Drei Stadien im ErkenntnteprozeS. Die Buddhisten glauben, daß sie alle 
in eins zusammenfallen. Zahl der Erkenntnisquellen und ihre Bedeutung. 
Erkenntnbquellen bei den Buddhteten. Qefflhie und Denken.^ Lehre der 
andern indbehen philosophischen Systeme darüber. 


Wie jede Philosophie einer bestimmten Epoche war auch 
die buddhistische Philosophie Dignägas und Dharmakirtis in 
vielem bedingt durch die vorangehende Epoche philosophischen 
Denkens, aus der sie hervor gegangen. Als Buddhisten ge¬ 
hörten die Begründer der buddhistischen theoretischen Philo¬ 
sophie zu einem Kreise, in dem eine ganze Reihe von Grund¬ 
thesen allgemein anerkannt war, weiche entscheidende Be¬ 
deutung für den Charakter der in ihm entspringenden neuen 
Richtung besaßen. Einige von diesen Thesen waren vom 
Buddha selbst mit solcher Bestimmtheit und Klarheit ver¬ 
kündet worden, daß es unmöglich war, Buddhist zu sein, ohne 
sie anzuerkennen. Andre dagegen, obwohl auch in der Form 
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der ganz bestimmten Lehre verkündigt, waren nicht so klar, 
daß sie nicht die Möglichkeit verschiedener Erklärung ge¬ 
stattet hatten. Zu den ersteren gehören: 

1) Das Sein, das von uns erkannt wird, stellt sich dar als 

ein ununterbrochener Prozeß immerwährenden Werdens und 
Vergehens. Dieser Prozeß ist dem Kausalitätsgesetz unter¬ 
worfen, aus dem es keinen Ausweg gibt. ^ | j j [ 

2) Es gibt nicht nur kein ewiges sondern überhaupt kein 
dauerndes Sein, folglich existieren keine Substanzen, weder 
geistige noch materielle. 

3) Darum wird die Welt oder der Weltprozeß nicht er¬ 
klärt aus irgendeinem metaphysischen, ewigen und wahrhaft¬ 
seienden Prinzip wie in den andern Systemen. Besonders wird 
entschieden verneint die Existenz Gottes als des Schöpfers 
und Erhalters der Welt, da seine Existenz durch nichts be¬ 
wiesen ist. j 

4) Das wahre Sein (nirvana) ist nicht erkennbar. Es 
kann nur von der negativen Seite definiert werden, sofern 
es der ganzen erkennbaren Welt der Erscheinungen entgegen¬ 
gesetzt ist. 

I 5) Es gibt Fragen, auf die keine Antwort möglich ist: 
a) ob die Welt ewig oder nicht ewig sei; b) ob die Welt end¬ 
los sei oder eine Grenze habe; c) ob der Buddha nach dem 
Tode lebe oder nicht (d. h. ob es Unsterblichkeit gebe). 

Zu den Grundthesen, deren Auffassung Uneinigkeit' in 
der buddhistischen Gemeinde hervorruft, gehört die Lehre 
von der zwölfgliedrigen Formel des sich im Kreise bewegenden 
Lebens. Das erste Glied dieser Formel trägt den Namen 
avidyß, Nichtwissen oder Irrtum. Sie besteht darin, daß der 
Welt eine bestimmte Bedeutung, ein bestimmter Wert zu¬ 
geschrieben wird, daß in ihr die Existenz wahren Seins und 
Glücks vorausgesetzt wird, während weder dieses noch jenes 
in ihr ist, sondern nur Leiden und Lüge. Im Zusammenhang 
mit der unterschiedlichen Auffassung dieses wie anderer Glieder 
in der Kette der Seinsursachen entstanden im Buddhismus 
verschiedene Richtungen: eine realistische, eine idealistische 
und sogar eine nihilistische, d. h. die, welche die vollkommene 
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UnglaubwQrdigkeit der Erkenntnis und die Leere der erkenn¬ 
baren Welt predigte. 

Diese Grundsätze bestimmten im voraus den Charakter 
der buddhistischen Philosophie. Sie konnte nicht die ganze 
Welt mittels einer künstlichen, wenn auch logischen Konstruk¬ 
tion aus irgendeinem absoluten Prinzip erklären, wie es Sämkhya 
und Vedanta taten. Sie konnte das Sein nicht in ewige und 
nicht-ewige Substanzen einteilen und die Welt mittels der 
Wechselwirkung dieser Substanzen erklären, wie es die rea¬ 
listischen Systeme Nyäya und Vaisesika taten. Da sie der 
heiligen Schrift, auf die sich alle andern Systeme bei Schwie¬ 
rigkeiten zu beziehen liebten, keine Autorität zuerkannte, so 
konnte sie nur eine einzige autoritative Wahrheitsquelle haben; 
die Erkenntnis selbst. Daher führten gerade die Voraussetzungen 
der buddhistischen Lehre naturgemäß dazu, daß in der Epoche 
vom 5.—7. Jahrhundert, als die indische Kultur und mit 
ihr die Philosophie die höchste Entwicklungsstufe erreichten,, 
in der buddhistischen Gemeinde eine Lehre geschaffen wurde, 
die sich vor allem zum Ziele setzte, die Quellen und Grenzen 
der Erkenntnis zu bestimmen, ohne dabei von irgendeiner 
vorgefaßten religiösen oder wissenschaftlichen Doktrin aus¬ 
zugehen, vielmehr ganz frei das Faktum der Erkenntnis er¬ 
forschend, soweit es überhaupt der Forschung zugänglich ist. 
Daß gerade dies der Standpunkt der Buddhisten zur Philo¬ 
sophie ist, geht aus den Worten Dharmakirtis und Dignägas 
hervor. Angesichts dessen, daß die Menschen oft in ihren 
Überlegungen und Folgerungen sich nicht an die Betrachtung’ 
sicher festgestellter, unzweifelhafter Fakten halten, sondern 
an vorgefaßte Meinungen, die aus irgendeiner dogmatischen 
Lehre geschöpft sind, sagt Dharmottara:^**) „Aber man soll 
sich ja überhaupt nicht an aufgestellte Lehren halten! Soll 
die Logik etwa nicht ausschließlich auf die einzigen zweifels¬ 
freien Fakten gegründet werden? Deshalb sollen wissenschaft¬ 
liche Überlegungen, wie es scheinen dürfte, im Geiste voller 
Freiheit, unbehindert durch aufgestellte Lehren, geführt 
werden.“ #>= 

„Das ist richtigl Allein Vorurteile und Dummheit bringen 
Leute dazu, zumal wenn sie schon auf dem Standpunkt einer 
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bestimmten Lehre stehen, ihre Beweise nur von diesem vor¬ 
gefaßten Standpunkt herzuholen.“ 

Bei der Betrachtung der Theorie Dignägas von den sich 
widersprechenden Beweisen»**) sagt Dharmakirti, derartige 
Beweise fänden sich gewöhnlich dann, wenn Leute von irgend¬ 
einer dogmatischen Lehre ausgehen, aber nicht ausschließlich 
von sichergestellten Fakten, da man aus realen Fakten zwei 
entgegengesetzte Schlüsse nicht ableiten kann, j Wenn solche 
Schlüsse überhaupt.gezogen werden, dann geschieht das nur 
darum, weil der eine aus realen Fakten folgt, der andere aber 
aus vorgefaßten Doktrinen. Dabei lenkt Dharmakirti die 
Aufmerksamkeit darauf, daß Dignäga die Möglichkeit sich 
widersprechender Schlüsse nur auf Grund falscher Erklärung 
zweifelsfreier Fakten zugibt. Er sagt:»*®) „Der widerspruchs¬ 
volle Grund wurde festgestellt als eine besondere Art des lo¬ 
gischen Irrtums, der sich findet bei der Betrachtung von 
Schlüssen, die nicht auf kritischer Betrachtung realer Fakten 
beruhen, sondern auf dogmatischen Theorien, die sich auf 
Fakten beziehen, die jenseits der Grenzen möglicher Erfah¬ 
rung liegen.“ 

Dharmottara erklärt: „der sich selbst widersprechende 
logische Grund ist unmöglich, wenn man nur unter Schluß 
das Denken versteht, das sich auf das reale Sein von Objekten 
bezieht. Er ist nur in solchen Fällen möglich, wo das Denken 
zu tun hat mit dogmatischen Konstruktionen, die nicht auf 
kritischer Betrachtung realer Fakten beruhen.^ Der Lehrer 
Dignäga hat auch eine besondere Art des logischen Grundes 
grade für diese Fälle aufgestellt. Der Schluß stützt sich dann 
auf dogmatische Lehre, wenn eine der Arten der logischen Ver¬ 
bindung nicht auf kritischer Betrachtung realer Fakten be¬ 
ruht, sondern auf vorgefaßter Theorie . . . .“ 

„Diese Art der logischen Verbindung bekommt man 
unter dem Einfluß der Betrachtung nicht-existierender Ob¬ 
jekte. Anschauung nicht-existierender Objekte heißt reine 
Konstruktion unsrer Phantasie. Unter dem Einfluß solcher 
Konstruktionen und dank der ihnen einwohnenden Fähigkeit 
bekommt man die Schlüsse, die nur in unsrer Phantasie exi¬ 
stieren und sich nicht auf wirkliche Beweise beziehen.“ 
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,jAb« welche Fragen unterliegen dann der Leitung dog¬ 
matischer Lehrend?“ 

„Sie besitzen einen eigenen Kreis von Fragen, die ibt«*' 
Leitung unterliegen, es sind die metaphysischen; Bel der Be¬ 
trachtung der jenseits der Erfahrung liegenden Objekte, auf 
die sich weder Wahrnehmung noch Schluß be?ieht; z. B. bei 
der Zulassung des realen Seins der allgemeinen ßegriffe;: nur 
Wer ist der auf metaphysische, Doktrin sich stützende Schluß 
möglich. Oer Lehrer hat auch gesagt, daß widersprüchsvolle 
Erwägungen sich aut diese Fragen beziehen.“ 

„Warum aber sind diese Folgerungen in Schlüssen, die 
sich (in metaphysischen Lehren) finden, möglich ?“ 

„Daraut Sagt Dharmakirti'^* 

„Weit die Verfasser wissenschaftUcher Doktrinen den. 
Objekten ein mit ihnen nicht vereinbares Wesen faischltcb 
iuschreiben können.“ 

„Da e.s yorkommt, daß die Schaffer wfesenschaftticher / 
Doktrinen willkürlich schiießen, d. h. den Objekten wesenl* ■ 
liche Merkmale, die mit ilinen unvereinbar sind, ja ihnen wider- 
jqjrechen, zuschreiben,, so bekömraen sie mänchmal logische 
örärtde, die in Wirklichkrft verkdirf; aber vöm Standpunkt 
ihrer ^blctrln fe,hfef{ps sind. Fehlrfhaft^ Ä heißt 

bgendeihe Folge eines Irrtums behaupteiL hrende Schöpfer 
wissenschaftlicher poktrirten schreiben wirklich deri Objekten 
nicht existierende Merkmale zu“, 

„Wenn sich aber Schöpfer wissenschaftlicher Doktrinen 
irren, wie können wir dann zu derr übrigen Mensch 2hitrauen 
haben?“ 

„Darauf afttwortet Dbarmakirtl;*‘ 

„Die sich selbst widersprechende Verbittdung von 8e- 
grjhen ist ja uninögiich in dem peakertt das die zweckmäßige 
Tätigkeit gewöhnlicher Menschen bedingt. Oer logische Grund 
stellt sich dar als solcher, nicht kraft wissenschaftlicher Fhan- 
tasieen sondern kraft drf wifklicheh Lage der Dinge. Daher 
kann sich nach'.die kausale noch die 

negative B«|riff#*rfbmduhg wideisprechem wenn sie die wirk¬ 
liche, in gdiörigef Weise festge&tehie Lage der Dinge aus- 
drückt, ln; gehörfger? Lage der Dinge nennen 
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wir wirklich existierende, wahrhaft seiende Fakten. Die nicht 
die Grenzen dieser Fakten überschreitende Bestimmung der 
Objekte heißt ihre gehörige Bestimmung. Die erwähnten drei 
logischen Gründe drücken die Lage der Dinge aus, die in Wiilc- 
lichkeit existiert. In den Grenzen dieser Fakten kann kein 
Fehler enthalten sein, kann es also keinen Grund geben, der 
sich selbst widerspricht.“ 

ln dieser Stelle zieht der Ausdruck yathävasihitavastusihiti 
die Aufmerksamkeit auf sich; durch ihn wird besonders das 
negative Verhältnis zu allen dogmatischen Lehren betont und 
der Wunsch, nur auf Grund zweifelsfrei festgestellter Fakten 
zu urteilen. Diesen Ausdruck stellen die Buddhisten als be¬ 
sonders charakteristisch für ihre Lehre hin. Deshalb erhielt 
er auch eine mündliche Form mit der in Indien beliebten Allite¬ 
ration, die sich besonders leicht behält und dem Gedächtnis 
einprägt, als charakteristische Besonderheit der neuen Lehre. 

Zweifelsfreie, sicher festgestellte Fakten können nur Er¬ 
fahrungstatsachen sein, die in der der Sinneswahrnehmung 
erreichbaren Sphäre liegen. Objekte und Fakten jenseits der 
Erfahrung und der Sinne können daher nicht zu den zweifels¬ 
freien Fakten gerechnet werden. Anläßlich der Erwägung der 
Allwissenheit sagt Dharmottara^*^): „Allwissende Wesen sind 
außerhalb der Grenzen der Beobachtung in einer übersinn¬ 
lichen Welt, deshalb können wir sie nicht erkennen.“ 

Über die Lehre, die Seele sei allumfassend d. h. sei überall, 
sagt Dharmottara: „Vom buddhistischen Standpunkt ist die 
Existenz der Seele (als einer besonderen geistigen Substanz) nicht 
bewiesen, um so weniger kann ihre Allgegenwart als bewiesen 
gelten.“ 

Diese Begrenzung der Erkenntnis auf das den Sinnen er¬ 
reichbare Gebiet, sozusagen auf das Gebiet möglicher Erfah¬ 
rung, war bei Dharmakirti die Frucht eingehender Analyse 
der Erkenntnis als des Resultats der psychischen Tätigkeit 
des Menschen, aber sie harmoniert völlig mit der ur^rüng- 
lichen Lehre des Stifters der buddhistischen Gemeinde, sofern 
er die Entscheidung der metaphysischen Fragen über Ewig¬ 
keit und Endlosigkeit der Welt, über Gott, Seele, Unsterb¬ 
lichkeit usw. ablehnte. Was bei dem einen aus genialer Intuition 
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stammte, das ist bei dem andern ein durch wissenschaftliche 
Analyse begründetes Resultat. 

Objekt der Analyse Dharmakirtis ist das gewöhnliche 
Wissen. Als Beispiele werden überall die einfachsten Fälle 
von Wahrnehmung und Schluß gebracht. Zwar unterzog 
Dharmakirti auch die zeitgenössische wissenschaftliche philo¬ 
sophische Konstruktion der Kritik und Analyse, aber sein 
Ausgangspunkt ist immer die Analyse der einfachsten Er¬ 
kenntnistatsachen. Wahrnehmungen wie die der blauen Farbe, 
des Topfes; das Urteil: „das ist ein Baum“; der Schluß: „hier 
ist Feuer, weil Rauch ist“ — das sind die Beispiele, mit denen 
Dharmakirti operiert. Sogar die Erkenntnis eines einen Tag 
alten, gerade geborenen Kindes ist ihm ein angenehmes Bei- 
^iel, an dem er den Erkenntnisbestand zu analysieren bereit 
ist Erkenntnis ist das Merkmal der Belebtheit, die in der 
Fähigkeit zu zweckmäßiger Tätigkeit besteht. Wenn die Tat¬ 
sache des Strebens nach einem bestimmten Ziel und die Samm¬ 
lung der Mittel zu seiner Erreichung offenbar ist,'dann gibt 
es auch Beseeltheit, die in Erkenntnis besteht. Bei dem Kinde 
ist von den ersten Momenten seines Erscheinens in der Welt 
an Streben nach Zielerreichung, also auch Erkenntnis, und 
deshalb ist es ein passendes Beispiel für die einfachste Art des 
Wissens. 

„Jeder Zielerreichung durch einen Menschen oder Jeder 
zweckmäßigen Handlung seiner geht wahre Erkenntnis vor¬ 
an“ sagt DharmakirtP*) „und diese richtige Erkenntnis mu& 
auch untersucht werden“. Folglich ergibt sich als Objekt der 
Untersuchung die Summe derjenigen psychischen Prozesse, 
deren äußerer Ausdruck in der zweckmäßigen Tätigkeit des 
Menschen besteht. Überall, wo zweckmäßige Tätigkeit des 
Menschen beobachtet wird, gibt es und geht ihr voraus eine 
psychische Tätigkeit, die Dharmakirti mit dem allgemeinea 
Namen der richtigen Erkenntnis (satnyagjftättam) bezeichnet. 
Zweckmäßige Tätigkeit setzt die Existenz eines Objekts vor¬ 
aus, auf das diese Tätigkeit gerichtet ist, das ihr als Zweck 
dient. Dies Obj^t aber ist zugleich auch Objekt richtiger 
Erkenntnis. Jenes und dieses, der Zweck der Handlung und 
das Objekt der Erkenntnis werden durch ein und dasselbe 
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Wort bezeichnet — artha. Zweckmäßige Tätigkeit hat zwei 
Arten, sie ist positiv oder negativ^**): den Zweck der Hand¬ 
lung — das Erkenntnisobjekt — wünschen wir entweder zu 
erreichen oder zu vermeiden. Manche Systeme^’*) teilen die 
zweckmäßige Tätigkeit in drei Kategorieen ein, indem sie 
den beiden obengenannten noch das gleichgültige Verhalten 
zum Zwecke hinzufügen, wenn der Mensch ihn weder erreichen 
noch vermeiden will. Dharmakirti aber erkennt diese Kate¬ 
gorie nicht an, indem er das gleichgültige Verhalten als negativ 
rechnet. Die Erkenntnis kann entweder unmittelbar der zweck¬ 
mäßigen Betätigung vorangehen, so daß der Übergang von 
der ersten zur zweiten ganz unmerklich ist, oder aber es kann 
zwischen ihnen ein Zeitzwischenraum liegen, während dessen 
der Mensch allmählich zur Handlung übergeht. Nur die zweite 
Art gestattet nach Dharmotta’'as Ansicht wissenschaftliche 
Analyse. Hierüber drückt er sich folgendermaßen aus:^“) 
„Die richtige Erkenntnis geht der Zweckerreichung vorher, 
d. h. sie ist Ursache dieser Zweckerreichung. Das Wort „geht 
vorher,* wird hier gebraucht, weil die Ursache der Wirkung 
vorhergeht. Wenn das Wort „Ursache“ selbst gebraucht 
würde, so könnte man denken, daß die richtige Erkenntnis 
selbst den Menschen unmittelbar zur Zweckerreichung bringt, 
aber da hier das Wort „vorhergehen“ gebraucht ist, soll 
nur gesagt sein, daß sie überhaupt vorangeht, aber nicht daß 
sie von der faktischen Zielerreichung begleitet wird. Man muß sich 
ja erinnern, daß richtige Erkenntnis zwei Arten hat; die eine 
zeigt sich unmittelbar als zweckmäßige Handlung; die andere 
aber lenkt nur die Aufmerksamkeit des Menschen auf den 
Gegenstand, der Objekt seiner zweckmäßigen Handlungen 
sein kann. Wir werden nur die zweite Art betrachten. Sie 
geht nur vorher, erscheint aber nicht unmittelbar in der Form 
der zweckmäßigen Handlung. Tatsächlich erinnern wir uns 
bei richtiger Erkenntnis an früher erfahrene Empfindungen; 
die Erinnerung wirkt auf den Willen, der Wille lenkt die Auf¬ 
merksamkeit, worauf schon Wahrnehmung folgt. So gibt es 
hier keine unmittelbare Ursache. Zwar haben wir in der Er¬ 
kenntnis, die in der Form der zweckmäßigen Handlung er¬ 
scheint, unmittelbare richtige Wahrnehmung, aber diese Er- 
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kenntnis kann nicht analysiert werden. Nur die Fälle gestatten 
eine Analyse, wo verständige Leute, die nach Erreichung eines 
Zweckes streben, Zweifel haben können. Bei der unmittelbar 
als zweckmäßige Handlung erscheinenden Erkenntnis ist der 
Zweck des Menschen erreicht. Daher kann man in diesen Fällen 
keinen Zweifel haben bezfiglich der schon erkannten Objekte; 
folglich kann man sie auch nicht analysieren. Und so ist das 
Wort „Ursache“ durch das Wort „vorangehen“ ersetzt, um 
zu zeigen, daß diejenige richtige Erkenntnis gemeint ist, die 
eine Analyse gestattet und nicht unmittelbare Ursache zweck¬ 
mäßiger Handlungen ist.“ 

Diese Worte können Bedenken erwecken, ln ihnen wird 
gleichsam hingewiesen auf den Unterschied zwischen intuitivem 
und diskursivem Denken, wobei vorausgesetzt wird, daß nur 
die zweite Art eine Analyse zuläßt, und darum Gegenstand 
der Forschung sein soll. Das ist aber nur richtig in bezug auf 
den zweiten Teil der Lehre Dharmakirtis, nämlich auf die 
Lehre vom Schluß. Was die Wahrnehmung betrifft, und be¬ 
sonders das Urteil, so würden wir da vergeblich eine psycho¬ 
logische Analyse der Empfindungen, Vorstellungen, begriffe 
usw. suchen. Vielmehr betont Dharmakirti, wie wir sogleich 
sehen werden, sogar mit besonderem Eifer, daß seine Wissen¬ 
schaft nur mit den fertigen Vorstellungen und Urteilen zu 
tun hat und durchaus nichts mit dem Prozeß ihrer allmäh¬ 
lichen Bildung. Die nicht vollkommen klare und bewußte 
Vorstellung gehört überhaupt nicht zum Gebiete der richtigen 
Erkenntnis, sie wird ihr sogar entgegengesetzt wie die zweifel¬ 
hafte oder falsche Erkenntnis. Er beschäftigt sich überhaupt 
nicht mit der Untersuchung der Erkenntnis von der psycho¬ 
logischen Seite. Sogar die Vorstellungen, aus denen sich das 
psychische Leben des eben ins Leben getretenen Kindes zu¬ 
sammensetzt, haben für ihn schon die Bedeutung fertiger Vor¬ 
stellungen, da auf sie zweckmäßige Handlungen folgen. Die 
oben zitierten Worte Dharmottaras müssen offenbar in dem 
Sinne verstanden werden, daß die gewöhnliche Erkenntnis 
der instinktiven gegenübergestellt wird. Auf die erste können 
zweckmäßige Handlungen folgen, die beobachtet und ana¬ 
lysiert werden können, während die instinktiven Handlungen 
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und Gedanken oft nicht einmaJ bemerkt, Viel weniger ana¬ 
lysiert werden können. 

Vorstellungen sind entweder anschauliche, die unter un¬ 
mittelbarer Setdiligurtg der Smnesprgane zustande kommen, 
oder erschlossene^ bd deren .^oitand^^ die Sinne nicht 

unmittelbaf wfrkett, sondern nur auf einem Umweg, durch 
den Hinweis auf die VorsteUung, die. mit dem Schluß oder der 
an^hawiichen Vorstellung in untrennbardF Verbindung steht, 
Ent^reclretidl ist auch Erkenntnis entweder anschaulich oder 
erschlössen, Terminus „Wissen“ ffmnam und 

zur Bezeichnung sowohl der Er¬ 
kenntnis Öherhaup^a auch der Vorstellung und des Urteils. 
Beide sind dach Hhafmaki^^ synonym. Schluß 

und UrteÜ sind. Wie wi^^ Folgenden Sehen werden, ebenso 
wie die Wahrnehmung für ihn nur eine zusammengesetzte 
Vorstelidd^:;|ß^3|i^ unser Denken mit dem realen Objekt 
in;,Verh^^|^|||j^cht wird. Wenn Dharmakirti'sagt,-er ■ 
kenne nuf^-^^äi^n richtiger Erkenntnis an, Walirnehmung 
und er eben diese beiden Arten von Vorstel¬ 

lungen im Ädfel einerseits die anschaulichen, andrerseits die 
nicht-anschauliichertv die aber Id untrennbarer Verbindung mit 
den anschaMhchen Stehern Vorstellwiig ist der psyehlsehe 
Prozeß, den er einer weiteren Analyse nicht unterziehl, Wen» 
er sich aiit ihte^ in zwei Kategorten beschränkt; des¬ 

wegen sind Wissen und Vorstellung fQr ihn gleichbedeutende 
Wörter. Andre phllosophfsche Schulen unterscheiden bei 
der Bestimmung der nichtigen Erkenntnis Erkenntnis von 
Erinnerung.***) Unter Erkenntnis wird verstanden die frische 
Erkenntnis eines Objektes mittels Wahrnehmung oder einer 
andern Quelle, Die Erblnetung an das früher er¬ 
kannt war, wird rticlH; dis Erkendte pharmakirM 

macht diesen Unterschied; Erinnerung son¬ 

dern auch z. B. Traum ist fsr ihn Wissm /sv»/»^^^ d. h. 
Vörstellung, zwar nicht’-WdhlmSi- M fdnyn/ /»ä«<r4f 

aber doch Erkenntnis. Im Schluß wird das Ob¬ 
jekt der FmgerW^ ist iranier eine zusammenge¬ 

setzte VibsfeliudgitJ^ dem Schluß: „Hier muß Feiitn 
seim weil Hauch sfchtbar ist“, und „überall wo ßaueb is^ 
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muß Feuer sein", ist die gefolgerte Vorstellung „Feuer“, die 
mit „Rauch" untrennbar verbunden ist, die Erkenntnis oder 
Vorstellung, zu der der Schluß fährt; in diesem Sinne wurde 
er auch Erkenntnis (Wissen) genannt (jnänam anunümam). 
Nach der Feststellung, daß jeder Objektserreichung durch den 
Menschen die Vorstellung von diesem Objekt vorausgeht, 
wendet sich Dharmakirti direkt zu der Einteilung der Vor* 
Stellungen in zwei Kategorien, ohne sich weiter bei der Be¬ 
griffsbestimmung der wahren Erkenntnis aufzuhalten.^**) Dig- 
nägas Werk enthält nicht einmal diesen Hinweis, sondern be¬ 
ginnt direkt seine Auseinandersetzung des Gegenstandes mit 
der Einteilung der Arten der richtigen Erkenntnis in Wahr¬ 
nehmung und Schluß.^^ 

Dharmottara füllt die Lflcke des „kurzen Lehrbuchs der 
Logik" aus und gibt nicht nur eine Definition der richtigen 
Erkenntnis, die er aus andern Werken Dharmakirtis entlehnt, 
sondern polemisiert auch gegen andre philosophische Schulen, 
die ihre eigne Definition des Wissens hatten, ln späterer Zeit 
besaß jede Schule eine besondere zu ihrer Weltanschauung 
passende Definftion der richtigen Erkenntnis. Die Kritik 
fremder Definitionen und die Verteidigung der eigenen findet 
sich in vielen Werken. Dignäga und Dharmakirti haben in 
ihren kurzen Werken keine besonderen Definitionen der rich¬ 
tigen Erkenntnis aufgesteilt, entweder eben infolge ihrer K ürze, 
oder weil für sie diese Frage noch nicht den Zankapfel zwischen 
den philosophischen Schulen bildete. Höchst wahrscheinlich 
entstand die Polemik auch hier wie in vielen andern Fragen 
unter dem Einfluß des durch buddhistische Gelehrte gegebenen 
Gesichtspunktes. „Richtige Erkenntnis“ sagt DharmakirtP**) 
„heißt eine Erkenntnis, die der Erfahrung nicht widerspricht“. 
Wie schon erwähnt, ist diese Definition aus einem andern 
Werke Dharmakirtis genommen. Bei Pärthasärathimisra^**) 
finden wir ein Zitat aus einem metrischen Werk; Dharma¬ 
kirti mit Namen nennend führt er folgende Definition der rich¬ 
tigen Erkenntnis an: prarmnam avisamvädi jüänam arthakriyä' 
sthitih}**) d. h. richtige Erkenntnis besonders die Quelle 
richtigen Wissens) ist nicht-widersprechendes Wissen, der 
Grund zweckmäßiger Betätigung." Hieraus ist ersichtlich. 
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daS unter ^fcht'wldersprechen Wissen das Wissen ver- 
das „zwecktnäßlge*‘ S^ätigung bedingtj und 
J^aDTft^frtr^ seinem .^kurzen Lehrbuch’Maßt nur der Körze 
diese Bestinimü aus, piiaraidtlara legt dies folgen- 
d^mißen aust wie wir im täglichen Leben sagen» daß 

ein Mensch sich nicht widerspricht, wenn er uns den Gegen¬ 
stand liefert, auf den er zuerst brngewiiEseö hat, so ist auch 
Wissen hur dann richtige Erkenntnis, wenn es zur .Erlangung- 
des Gegenstandes föbrt, auf den zuerst hingewiesen wurde." 
ln dieser Definition lenkt Dtiarmpttara die Aufmerksamkeit 
darauf, daß Wissen nur dann als richtig anerkannt werden 
kann, wenn cs sieh als „nicht wider^rechend“ zeigt. Da er 
die ganze Zeit das Wissen iWr Auge hat oder die Vorstellungen 
und die Urteile, die die zweckmäßige Betätigung des Men¬ 
schen bedmgen, so ifiüssen diese Vorsteffungen und Urteile 
der Erfahrung - nicht widersprechend sein, andernfalls wäre 
die von ihnen bedingte zweckmäßige Betätigung unmöglich. 
Nur klare und bfestlmmte Vorstellungen und Urteile können 
nicht-widersprechende Vorstellungen sein, deshalb erkennt 
Dkarmottarä als Wissen habend nur endgültige, bestifnmte 
Vorstellungen an, in denen» wie er sieh ausdröckt, das Objekt 
erreicht ist. 

Im Zusammenhang damit gibt Dhannottara eine zweite 
Definition der richtigen Erkenntnis» die er auch un Fölgertde^ 
mehrfach wiederhOtt {^tspaham fnSitäni franmnam), indem 
er ihr offenbar" besondere Bedeutung beilegt; „Richtige Er- 
kenntnis oder genatier die 'Quelle richtiger Erkenntnis ist das 
Wissen, das uns den Oegn^tand liefert," Der ganze in diese 
DefihitiDn hmeingeieg^ sinn wfrd aufgedeckt 

werden, wenn yotti Resultat der Wahrhehmong die Rede sein 
Whd^ Aber schon aus der sprachUchen Form 

4 ^: das V^isseR als aktive Quelle 

.V charakterisiert werden söü, die. die Wissensob|ekte zu erreichen 
zwingt oder.sie.SchafRw Andrerseits hat dies Definition aber 
den Zweck, die bMddhiitiscfie Auffassung der Erkenntnis der 
Lehre der Mnilärh^as und andrer gegenöberzüstellen, d e 
drei .aufeinand^fölgende Stadien im Erkenntnisprozeß unter¬ 
schieden:: Emphndnng,^^^^ Auffnerksamkeit und 
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Vorstellung. Die Buddhisten, wie schon erwähnt, nehmen 
an, daß die Erkenntnisanalyse nur mit fertigen Vorstellungen 
zu tun hat; alle vorbereitenden Stadien in der Erkenntnis des 
Objekts aber, wenn es zuerst vor den Sinnen erscheint, wenn 
die Aufmerksamkeit des Menschen darauf gelenkt wird, er¬ 
kennt Dharmottara nicht als bedeutsam für die Erkenntnis. 
an. Wenn das Objekt erscheint, die Aufmerksamkeit sich 
aber nicht darauf richtet und es nicht erreicht ist, dann ist 
kein richtiges Wissen da. Wenn das Objekt erscheint, dana 
erscheint es als das, worauf die Aufmerksamkeit gerichtet ist 
und das erreicht ist. „Erreichung“ des Objekts ist seine Er- 
scheinung vor dem Menschen als das, worauf seine Aufmerk¬ 
samkeit oder Betätigung gerichtet ist. Der Kommentator 
Dharmottaras verweilt eingehend bei diesem Problem und 
weist darauf hin, daß es durch die Auffassung der Mimämsakas 
und anderer Ober die Definition der richtigen Erkenntnis ent¬ 
stand. Angesichts der Wichtigkeit dieser Polemik für die Er¬ 
klärung der Ansicht Dharmakirtis Ober die Erkenntnis führen 
wir seine Worte in Übersetzung an. Diese ganze Polemik ist 
zweifellos späteren Ursprungs, aber der Anstoß zu ihr war 
von Dharmakirti gegeben, und zwar durch seine Auffassung 
der richtigen Erkenntnis als einer solchen, die jeder zweck¬ 
mäßigen Betätigung des Menschen zugrunde liegt und dea 
Gegenstand des Wissens liefert oder schafft. 

„ Indem der Verfasser des Kommentars (d. L Dharmottara) 
die richtige Erkenntnis als die, die nicht der Erfahrung wider¬ 
spricht, definiert, lehnt er jede andere Definition ab, sowohl 
die der Mimämsakas, die die richtige Erkenntnis als klares. 
Wissen des Objektsf'arfAävaöotfAanam^verstanden, als auch die der 
Cärväkas, die als solche nur die V^9hTnthmnn%(arthadarsanam)^*^ 
annahmen, als auch die einiger Schulen, die das richtige (ge¬ 
wöhnliche) Wissen für Illusion hielten (viparitam jnänani).'^**) 
Alle diese Schulen haben keine richtige Definition der Er¬ 
kenntnis, und in seinem eignen Kommentar zeigt unser Autor 
nicht ohne Ironie, daß ihre Definitionen die richtige Erkennt¬ 
nis nicht charakterisieren. Die Gegenseite nimmt an, daß bet 
der Erkenntnis ein und desselben Objektes drei Erkenntnis¬ 
prozesse die Quelle richtiger Erkenntnis bilden, da die Er- 
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Kenntnis des Objekts eingeteilt wird in sein Erscheinen vor 
den Sinnen, die Wendung der Aufmerksamkeit zu ihm, und 
seine Aneignung durch das Bewußtsein. Zur Antwort darauf 
wird gesagt: die Richtung der Aufmerksamkeit auf das vor 
<len Sinnen erschienene Objekt ist nichts andres als seine An¬ 
eignung durch das Bewußtsein. Wenn durch den ersten Akt 
des Bewußtseins, der in dem Hinweis auf das Objekt besteht, 
das letztere aufgezeigt ist, dann fügen der zweite Akt, der in 
der Hinwendung der Aufmerksamkeit des Menschen auf das¬ 
selbe Objekt besteht, und der dritte Akt, der in der Aneignung 
desselben Objekts durch das Bewußtsein des Menschen besteht, 
dem ersten nichts hinzu, da das Objekt schon durch den ersten 
Akt zur Aneignung durch das Bewußtsein tauglich gemacht 
worden ist. Daher ist Quelle der richtigen Erkenntnis nur 
dieser letzte dritte Akt d. h. die Aneignung des Gegenstandes 
durch das Bewußtsein. Ferner ist gesagt: die Erkenntnis führt 
ja zur Aneignung des Objekts, nicht um es anfangs zu schaffen 
und dann erst die Aufmerksamkeit des Menschen darauf zu 
lenken. Jedes Objekt wird von der Gesamtheit seiner Ur¬ 
sachen geschaffen, aber nicht durch das Wissen. Dadurch 
wird darauf hingewiesen, daß zwischen der Richtung der Auf¬ 
merksamkeit auf das Objekt und seiner Aneignung kein Unter¬ 
schied ist. Ebenso gibt es keinen Unterschied zwischen dem 
Hinweis auf das Objekt oder dem Erscheinen desselben und 
der Wendung der Aufmerksamkeit auf es. Dieser erste Er¬ 
kenntnisakt, dank dem das Objekt vor uns erscheint, macht 
es gleichzeitig zum Objekt der Aufmerksamkeit oder zu etwas, 
das geeignet ist, die Aufmerksamkeit auf sich zu ziehen. Dies 
ist nichts Neues, kein zweiter Erkenntnisakt, da der Gegen¬ 
stand schon im ersten Akt fähig wird, die Aufmerksamkeit 
auf sich zu ziehen. Woraus ergibt sich, daß der erste Akt nur 
hinweist, aber nicht die Aufmerksamkeit lenkt und nicht an¬ 
eignet, der zweite aber die Aufmerksamkeit lenkt, doch nicht 
aneignet? Wenn dem so wäre, so hätten wir mehrere Erkennt¬ 
nisquellen; eine wiese nur auf den Gegenstand hin, die andere 
hätte als Resultat die Lenkung der Aufmerksamkeit auf ihn 
usw. Aber dies Ist nicht so, denn unser Autor hat Recht. Hier 
aber kann ein Problem entstehen: Wenn nur die volle An- 
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«ighiulf des Ol^ei^ts zu dem die Erkenntms- 

quelle fflhren muß^ so fe zweite und dritte Sta- 

dium, .Aufmerk^aoikiSitsWeiidü und Aneignung durch das 
Bewußtsein dicht VQJiendet sind, die Funktion; der Erkennt¬ 
nisquelle nicht als endgöltig v feiten. Darauf er¬ 

widert der Aü.torr Wenn das Objekt Reicht Ist, dann hat der 
Mensch seine Aufmerksamkeit schon darauf gerichtet und es 
im Bewußtsein angeeignet. Wenn das Objekt erreicht ist, 
dann ist dk FuiUttioh der Erkehntnlsqaeiie ,erfüllt, und des¬ 
halb haben die beiden vorangehenden Stadien kein« Bedeu¬ 
tung in dem Akt richtiger Erkenntnis, und daher können sie 
nicht, als Queljen richtiger Erkenntnis gerechnet .werden fi^pra- 

«örtf tej.“ 

,,Auf die Ei^ge,. wie denn die; Punktion der jE’rkqohthfS- 
quellfi- als erfüllt erscheint und worin sife hesteht, sagt unser 
Autor;. Ihre Funktion besteht in der „Schaffung Gewiß¬ 

heit bei der Objektserkenöfnis, diese Q'^ißheit aber'wird zum 
o-sten Male «rreicbtji sobald das Objekt, durch das Bewußt- 
srin angeeignet ist. Nur auf Grund dieses Wissens handelt 
der Mensch. Ein zweites und weitere Stadien in der Erkennt¬ 
nis desselben Objekts, siM .unnötig. QueUo.richtigOf; Erksont- 
nis kann nicht heißen, wäs üa'WiederhOlter Aneignung dessen 
führt, das schön durch das, Bewußtsein angeeignet .fsE Und 
so kann nur das Wissen, in dem das Objekt zuerst erreicht ist, 
d& AufineikSaunkeit des Mofischeb lenken und ;dufch Sein Öe- 
wüßtseih angeeignet werdenrda es aljein dazu imstande ist. 
Nachdem unser Autor so &n Allgemeine« gezeigt hat, daß 
richtige Erkenntnis da,s der Erfahrung nicht wid^sprechende 
Wissen Ist fd. h, die voll angeejgnete, klare und deutliche Vor- 
sicllHng), weist er hn .Besortdern darauf hin, daß Wahrneh¬ 
mung und Schluß, wenn jedes seine Funktjon erfüilE Formen 
richtiger Erkenntnis sinik .. Das- durch. Wshtnehmuhg erkannte 
Objekt ist, das, wetebes. .zum Öbjdkt unsrer Aufmerksamkeit 
durch Wahrnehmung gemacht wurde, da 'Waöthehmung uns 
auf das Objekt „hinw'eist*-, bei dessen Erkäifltnisidte direkte 
Wahraehmwngsfunktion, die darin bestefit, daß sich bei uns 
das Faktum der Anwesenheit des Oegenstandes. vor uns kon¬ 
struiert, sich mit dem Denken vereinigt, itvwelcliem wir schließ- 

KeltneUiift für Buddhldmu.« 4 
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lieh dies Objekt erkennen. Das Objekt, das wir als wahrge¬ 
nommen „erkennen“, ist auch gerade das Objekt, worauf uns 
die Wahrnehmung hinwies. Das, in seiner Eigenschaft als 
wahrgenommenes, erkannte Objekt ist das, welches wir als 
solches zweifelsfrei mit Gewißheit erkannt haben. Seine Er¬ 
kenntnis vereinigt sich mit dem Denken, d. h. gleich nach der 
Wahrnehmung durch die Gefühle eignen wir es uns im Be^ 
wußtsein durch Denktätigkeit an. Das heißt, Wahrnehmung 
ist eine der Erfahrung nicht widersprechende Erkenntnisquelle, 
sofern sie die bestimmte Vorstellung des vor unsern Sinnen 
erscheinenden Objekts erzeugt. Und der Schluß weist auf 
das Objekt, auf das die Aufmerksamkeit des Menschen gelenkt 
wird, indem er es durch den Hinweis auf sein logisches Merk* 
mal bestimmt. Hinweis auf das logische Merkmal ist Wissen 
dieses Merkmals. Es besteht z. B. in der Gewißheit, daß Rauch 
untrennbar verbunden ist mit Feuer und in der Erinnerung 
daran, daß das logische Merkmal überhaupt immer mit der 
aus ihm entspringenden logischen Folge untrennbar verbunden 
ist. Wenn wir durch Wahrnehmung Rauch erkennen und uns 
daran erinnern, daß er immer aus Feuer hervorgeht, dann 
weist uns der Schluß auf das Objekt (Feuer) hin, worauf die 
Aufmerksamkeit des Menschen gelenkt wird, und zwar mittels 
seiner Bestimmung durch sein Merkmal (Rauch). Deshalb 
ist der Schluß das Wissen, das entspringt vermöge der be- 
sondern Verbindung einer Vorstellung mit einer andern, wie 
2 . B.: „Auch dieser Rauch geht aus Feuer hervor.“ Das heißt, 
es existiert nur eine Wahrnehmungsfunktion, die in der Schaf¬ 
fung der Gewißheit bei der Erkenntnis des wahrgenommen 
werdenden Objekts besteht; ebenso besteht auch die Schluß¬ 
funktion nur in der Schaffung der Gewißheit bei der Objekts¬ 
erkenntnis, d. h. in der Schaffung einer klaren Vorstellung 
mittels Hinweis auf sein Merkmal.“^“) 

Der Sinn dieser Polemik gegen die Mimäihsakas liegt in 
dem Hinweis darauf, daß nur klare, deutliche Vorstellungen 
als richtige Erkenntnis angesehen werden dürfen. Die Leug¬ 
nung der drei aufeinanderfolgenden Stufen bei der Erkennt¬ 
nis jedes Objekts wird deshalb auch verbunden mit der Defi¬ 
nition der richtigen Erkenntnis als einer der Erfahrung nicht 
w dersprechenden Erkenntnis. 




Von Th. Stcherbatsky 51 

' '1 . .. 

Eine nicht voll bewußte Vorstellung gehört zu den zwei¬ 
felhaften, und zweifelhaftes Wissen liegt zweckmäßigen Hand¬ 
lungen des Menschen nicht zugrunde. Das heißt nicht, daß 
Dharmakirti instinktives Wissen nicht zugelassen hätte, das 
auch menschlicher Betätigung zugrunde liegt, aber er nahm 
wahrscheinlich an, daß auch solch instinktives Wissen dem 
zweifellosen gleichgestellt werden müsse, d. h. dem klar und 
deutlich bewußten, da zweifelhaftes Wissen zweckmäßige Hand¬ 
lungen des Menschen nicht bedingen kann. 

Der Unterschied zwischen instinktivem Wissen und Vor^ 
Stellungen, die durch die Hinwendung der Aufmerksamkeit 
auf sie klar bewußt sind, besteht, wie wir schon sahen, darin, 
daß das erste nicht Gegenstand der Analyse sein kann. 

Außerdem hatte die Polemik mit den Mimämsakas noch 
einen andern Zweck. Die Lehre der Letzteren von den drei 
Stadien der Erkenntnis war wahrscheinlich die Antwort auf 
Dignägas Lehre von der Wahrnehmung. Dignäga hat als 
erster den grundlegenden Unterschied zwischen Wahrnehmung 
und Denken als zwei getrennten Erkenntnisquellen festge¬ 
stellt. Die Mimämsakas behaupteten, das sinnliche Wissen 
gibt uns unklare Bilder, aber vermöge des Denkens können 
diese unklaren'Bilder zu bestimmten werden.^**) Sie unter¬ 
schieden zwei (und dann drei) Stadien in der Erkenntnis, von 
denen das erste unklare, verworrene Vorstellungen und das 
folgende klare und jdeutliche gab. Gleichzeitig unterschieden 
sie in jeder Wissensquelle die Quelle selbst von ihrem Resultat, 
z. B. Wahrnehmung von dem Wissen des Wahrgenommenen. 
Dharmakirti aber stimmte dem nicht zu, wie an seiner Steile 
eingehend erörtert werden wird, und erklärte es für unmöglich, 
in der Erkenntnis die Quelle vom Resultat zu unterscheiden; 
dieselbe Wahrnehmung, die nur Wissensquelle zu sein scheint, 
ist in Wirklichkeit auch ihr Resultat (vergl. unten im Kap. 
über das Denken). Darum schreibt Dharmakirti dieser Frage 
solche Bedeutung zu und sagt, es gebe nur ein Resultat der 
Erkenntnis: die deutliche, voll angeeignete Vorstellung; alle 
andern Stadien aber in der Erkenntnis derselben Vorstellung 
können nicht als richtiges Wissen angesehen werden und haben 
keine Bedeutung. 
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Richtige Erfcieitptnis w iweifelhsilt'eni un4 faischem 
Wissen entgegengesetzt. Zweifelhaftes Wisseri wir4 definiert 
als Wissen von ettiem Gegenstände» von dein es unl^k^nt 
ist» ob ef; öJtistiert 0 ^ Da es in der Wett keine Ob¬ 

jekte gibt» die glg^hzeitig existieren und niclit 
so kann es auch kein Wissen von diesen Dingen gebenv da jedes 
Wissen Wissen von einem tatsächlich cxistterendeft' Objekt 
ist. Falsches Wissen ist das Wissen, das dem Objekt Eigen- 
schaften beilegt, die es nicht hat; Wissen legt dem Objekt 
ßestimmungeß dem Rannihach, der Zeit nach ünd dem Wesen 
nach hei; wenn es ihm aber xeiüiche; fäuttiHche und andere 
Bestiintnttngen beilegt^ die dss Objekt nicht hat, und die detir 
jBnigen Bestünmungen d,'® wirklich hat, 

SO heißt solch VVis^n fatsch.; Wenn das ^ ö bestimmte , 

Sigenschalten haf,^ dann ergibt die Vertauschu Eigen- - 

schäften tnit ärtderh fälsch Wissen; z. Bi wenn eine weiße 
Muschel für gWh gehäWeh ^Ird, so dötfte 
nis sein, d. h, dem Objekt wird ein Merkm^ beigetegl, öb®r 
das es nicht yerfQgt.»y) Ebenso wenn de r O lanzieines im Innern 
des Zimmers sich befindendem ein Loch in 

der Tür dringt, aber di^^^ daß der Stein 

selbst sich in dem Tilfloch befindfv w dem Objekt 

eine falsche räumliche Bestimniung bclgelegt, und daher dürfte 
falsches Wissen VprijegeiL Wenn wh im S einen Gegen» 
stand sehen, den wir am Vorabend erblickt haben, so dürfte 
dCese Vbrsteliung ebenfaliv; falsch weil ihm nicht die zeit- 
liehe Bestimmung fCg elgentiicb iri Wirklich- 

ke t hat. Unabhängig von diesem fälschen Wissen, , wo döii 
Objekt öfcht die Eigenschaften zügesehriebsfi werden, Über 
d ie es in Wirklichkeit verfügt (fiparuifp jnänum, any^j jnämtmJi. 
gibt es auch noch eia ganz falsches Wissen 
inänam, mühyärj'mnam}, das io. der Einbirdung’ eines Objekts 
besteht, dem nichts in der Wirklichkeit entspricht, z. B. die 
Uiusiön oder Hai luzinatJon durstgeqUättet Leute in der Wüste, . ,, 
die sicE c|nbil4cW : Wasserz 

Die Zahl der> besondern Quellen richtiger Brkedntn.is be-. 
schränken Dignäga «nd Dhamiakrrti auf zwei: Wahfnehmnng. 
und Schluß.^. Diese ihre eigne Lehre steljeo sie der Eehre lder 
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andern Systeme gegenüber, unter denen nur die Vaisesikas 
auch nur zwei, und zwar dieselben, Quellen annahmen. Aus 
der weiteren Analyse der Lehre von diesen Quellen wird sich 
ergeben, daß unter Wahrnehmung das Element verstanden 
wird, das hauptsächlich aber nicht ausschließlich die sinnliche 
Seite der Erkenntnis darstellt, und unter Schluß das. was sich 
hauptsächlich aber nicht ausschließlich als Denken darstellt 
So sind bestehende Erkenntnisquelien nach buddhistischer 
Lehre: Sinne und Denken. Die Rolle jeder dieser Quellen, go> 
sondert und in ihrem gegenseitigen Verhältnis, wird im Folgen* 
den eingehend dargestellt werden. Nach dem Zeugnis seines 
Kommentators gibt Dharmakirti von Anfang an zu verstehen, 
daß diese beiden Quellen gleichwertig sind. Die übrigen Systeme 
rechnen gewöhnlich die Wahrnehmung als die erste und haup* 
sächlichste Erkenntnisquelle und die übrigen als abhängig und 
zweitrangig.!*®) 

Jedes brahmanische philosophische System hatte seine 
eigne besondre Definition der richtigen Erkenntnis. Wahr¬ 
nehmung und Schluß wurden von allen Schulen anerkannt 
mit Ausschluß der Cärväkas, der Materialisten, die nur sinn¬ 
liche Wahrnehmung anerkannten. Das Säriikhya fügte zu den 
zwei Quellen noch eine dritte, „das Wort“ oder das sichere 
Zeugnis, worunter unter anderm verstanden wurde die heilige 
Schrift oder die göttliche Offenbarung.*“) Diese Erkenntnis¬ 
quelle wird als solche von allen brahmanischen Systemen an¬ 
erkannt. Sonderbar ist, daß das Vaisesika sie nicht unter den 
selbständigen Quellen erwähnt, obwohl Kanada tatsächlich 
nicht selten mittels Hinweis auf die heilige Schrift aus einer 
Schwierigkeit herauskommt. Sie ist für ihn autoritative Wahr¬ 
heitsquelle, freilich nur in Ausnahmefällen, als ultima ratio. 
Bei den Buddhisten aber — und das ist ein charakteristischer 
Zug — hat das Zeugnis der heiligen Schrift, auch der buddhis¬ 
tischen, keine Bedeutung, da das Streben besteht, alles auf 
freie Kritik der Wirklichkeit zu gründen. Für Vedäntins und 
Mimämsakas ist sie die höchste Wahrheitsquelle, deren Auto¬ 
rität alle andern überragt. Zu den genannten drei Quellen 
fügt der Nyäya noch ,Analogie“ hinzu d. h. Analogieschluß, den 
er "vom Vernunftschluß unterscheidet, und Vedanta und Mi- 

I ' 
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mäihsä außet ßlesehi obendrein 2^e| selbständige ße- 

■vvelsquellen sß; Verneinung »nd „notwendige Zulassung''. 
Unter AnaIogie^»j&4>»i5w^ wird Folgendes vcrsiaftdeni 'Wenn 
einer von einen ochsenähnlicben Tiet; namens gavitya get^rt 
hat und tm Walde ein solches Tier siebt, dann iconVmt er zu 
dem Schlüsse, da& dies auch ein gavaya ist. Frasastapäda 
rechnet diese Erkenntnis tu der sicheren Bezeugung, die ihrei- 
selts zum Vernunftschiuß- gehört . Frey tag***). nimmt an, 
itpamana sei nur., eirt sclilechter Sytiogisflius. Was, dl« „not¬ 
wendige .Zulassung’^ dctrlfirtj so wird darünief folgendes: .ver- 
^landenr „Wenn man sagen wiiräer tief dicke Devadatta ißt 
bei Tage nichts so wird daraü^s folgen, däfr er ^nachts Ißt“, 
tlharahöttara in die^m sei Ge¬ 

danke durch verschiedene Worte ausgedrückt. zuerst andeu- 
tUrtgsweise und darüi direkt;i% ' 0ie Änftahme der • Verhelnung 
als besonderer Erhenntidsquelle hat die buddhistische Eetjre 
von der V^n^durtg als etder; des ^hlUsSes 

öder besser despdeös w tjie'MImdmsaka^iSt^^ 

als erde dem nicht zu und stetlten eine besmdefd -^^ 
Erkenntnisarü auf, die sog.. oder Negattonj zu 

ihnen geselltm ijch auch Die'Naiyäyikas aber 

fechneten die l^fi|ation zur und arbeiteteti mit 

der besrnderen WahrnehißUttg Diese Ao-v 

schauung. der Naiyayöcas^’^^^ i budditisti^hert ähttlich, da 

nach der Lehre- Logik als Grund für jedes 

negative tJbteÖ 'dsti jjo$itive Wahrnehmung der Steile dient, 
8uf der das negierte Objekt sei« konnte. 

Die alte Anschauung votr der Verneinung war die, daß sie 
der Beha^l|(^7^ei(^:wetfii W Behauptung 

das Sein erkaottt w^^ Verneinung das Hlchtsein. 

Dann aber' arbelfeten die Buddhisten diese LehFC aus und 
zeigten, daß die Verneinüitg auf ein besonderes Prinzip ge¬ 
gründet dem Einfluß der buddhistischen Lehre 

orbeiteteft-^uth^ Scbuleh Öire eigne Lehre yo«; der 

Verneinung um, wobei einige wie die beiden oben genannten 
atis der Vernefnung eine besondere selbstaridige EfkefWtnfa^ 
qudlo maehten und andre wie die spateren Najyäyikäs arid 
Vai$e|ikas sogar eine besandre Kategorie des NichbelnsA"* 
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Was die Definition der richtigen Erkenntnis betrifft, so 
hatte wiederum jede Schule Ober diesen Gegenstand ihre eigne 
Ansicht, die sie der buddhistischen gegenflberstellte. Die De¬ 
finition der Mimämsakas war schon oben erwähnt; sie unter¬ 
schieden in der Erkenntnis drei Stadien: das anfängliche, die 
Wendung der Aufmerksamkeit und die schließliche Aneignung. 
Richtige Erkenntnis definierten sie als die Erkenntnis eines 
noch nicht erkannten Objekts.^“) Die oben angeführte Pole¬ 
mik ist dadurch interessant, daß die Buddhisten die Mimämsakas 
schlagen, indem sie von der Definition dieser ausgehen. Wenn 
Quelle richtiger Erkenntnis die Erkenntnis eines vorher nicht 
erkannten Objekts genannt werden soll, dann dürften das 
zweite und dritte Stadium nicht Quellen richtiger Erkenntnis 
sein, da das Objekt zu dieser Zeit dank dem ersten Stadium 
schon als erkannt erscheint. Darauf erwiderten die Mimämsakas, 
daß alle drei Stadien in Wirklichkeit selbständige, getrennte 
Erkenntnisakte seien: in jedem Stadium haben wir eine ganz 
neue Erkenntnis. 

Kumärila spielt zwar im Slokavärtika}*’) auf die bud¬ 
dhistische Definition der richtigen Erkenntnis an, aber er 
stellt ihr die eigne nicht gegenüber. Die oben erwähnte Theorie 
der drei sich folgenden Stadien in der Erkenntnis befestigte 
sich in der Schule der Mimämsä, weil Kumärila bei dem Streit 
über das Wesen der Wahrnehmung einige sich folgende Stadien, 
die der endgültigen Aneignung des Objekts durchs Bewußt¬ 
sein vorangehen, zuläßt.Die Gegenüberstellung der Wissens- 
<]uelle und des Wissens selbst d. h. des Resultats findet sich 
in allen indischen philosophischen Schulen mit Ausnahme der 
buddhistischen. 

Was die Vedäntins betrifft, so findet sich weder in den 
Sütras Bädaräyanas noch im Kommentar .$amkaräcäryas eine 
direkte Definition der richtigen Erkenntnis, ebensowenig bei 
den Mimäthsakas, weder in den Sütras noch in den Kommen¬ 
taren des Sabarasvämin und des Kumärila. Später indessen ge¬ 
brauchten diese beiden Grundsysteme ein und dieselbe Defi¬ 
nition. In der Vedäntaparibhäsä***) finden wir folgende Defi¬ 
nition: „Die Ursache, dank deren man richtige Erkenntnis 
bdcommt, ist die Erkenntnisquelle. Unter richtiger Erkennt- 
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nts ab^ veRleh^n wir die nicht Erinhisrung bferuhjende 
Erkenntnis» der€n Objekt früher nicht erkannt" wördeb y^r 
nnd Sieb nidtt als falsch erwie^n fiat.“ Bei diesw, Ddinition 
liegt der Schwerpunkt'in der Oegetiflbers.teüang vüti. I^kennt- 
nis ünd Erinrtenmg,. Nach buddhistischer Anschauung kann 
auch .die einfachste. ErKeffnthis.nicbt ohne einen gewissen An¬ 
teil vön Oedücfjtiiistatigkeit sein.^®*j da ift jeder Vorstellung 
die Synthese verschiedener Momente enthalten ist. Darauf 
erwidern die Vedäntjns; „Wenn angenommen wird, da6 die 
Zelt, die ja ‘keine sichtbare form bat* durch die Sinne wahr- 
genfimmen werden kdnnte, dann würde bei ünürtterbrochetier 
Wäfifhelimnng def ö es in |edent vofängehenden Moment 
bezefehnet-werden durch eine Besthnmung, 

Darum'«'Ird tdieoben angeföh.rte Definition) ausged^nt (auch 
auf diese Päile). A Wir in unserm System 

(Vedänts) an, daß bei dauernder Wahrnehmung nur eine Vor- 
■ steliung stattfindet (und nicht eine Synthese von Momenten), 
welche solange daufirt* .wie sie nicht durch eine andre Vor- 
-Stellung ersetzt wird.'“^*®) 

ln den Sufcfas der beiden andern brahmanischen Systeme, 
Nyäya üud Vaisestka»*^), gibt cs keine allgemeine Oefmition 
des jtrawrnn«. Aber sclipn im Nyäyabhäsya und Nyayavärtika 
findet steh yBolenlriIc;öbef diese Fräg^; w tiddyotakara den 
buddhistischen Standpunkt angreift und den Unterschied 
zwischen Erkemttnisresultat tinä Quelle snfülirt .^.Resültat 
sind die zweckmäßigen Taten, die einen dreifachen Charakter 
haben könnfcrt; phäitiv, pegativ iind gleichgültig. 
fcksabf*^dlumi^y Q^ die Erkenntnis seibsL-' Dabei %gt 
Uddyottakara,. daß das MTirt pramäna eine z.wdfafhii fie- 
deutuiig haben kann, je nachdem man es auffaßt als Zustand 
PÄIf ais: Sbv^ird dm zweckmäßige Betäti^ng 

oder Beseeitheit ftbdftragen Erkeimtnis, 'auch 

Erkenntnis genannt. Daher »st wahrschelnltch die gewöhn¬ 
liche Defih.itFnn .des als .Quelle öder Werkzeug der 

Wahrheit ; giiikhhvme»r |)5'ynmafe , Allein 

diese pefihitidh uitturekhend iihdwir 

finden eme ganze Reihe von Versuchen; für. pramäna wie auch 
für eihf.;f%3ueft^^^ D geben.**®). Prasasta- 
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päda***) behandelt die Frage der allgemeinen Erkenntnisdefi¬ 
nition nicht. Aber die späteren vereinigten Systeme, Nyäya 
und Vaisesika, haben eine Definition der richtigen Erkenntnis 
und ihrer Quellen, die aller Wahrscheinlichkeit nach auf die 
buddhistische Definition der falschen Erkenntnis zurOckgeht. 
Unter falschem Wissen (anyajjnänatn) versteht Dharmottara***) 
das Nichterkennen derjenigen zeitlichen, räumlichen und 
andern Eigenschaften am Objekt, die ihm in Wirklichkeit 
zukommen, und im Tarkasaihgraha***) findet sich diese Defi¬ 
nition: „Richtige Erkenntnis heißt an dem bestimmte Eigen¬ 
schaften besitzenden Objekt eben die Eigenschaften erkennen, 
die es wirklich besitzt. Dagegen heißt unrichtige Erkenntnis 
(ayathärthänubhava) das Nichterkennen der Eigenschaften am 
Objekt, die es wirklich besitzt.“ 

Der Sinn dieser Definition liegt in der Entscheidung des 
Erkenntnisproblems zu Gunsten seiner realistischen Auf¬ 
fassung. Bei der Erkenntnis enthält die Vorstellung grade die 
Merkmale, die das Objekt in Wirklichkeit hat. Nichtsdesto¬ 
weniger begnügten sich die Naiyäyikas nicht mit dieser Defi¬ 
nition und kamen nach langen Streitereien zu einer Definition 
der Quelle der richtigen Erkenntnis als der nächsten Ursache 
des richtigen Wissens. Dies magere Resultat nach langer 
Arbeit, auf die eine Masse Mühe und feinen Scharfsinns ver¬ 
schwendet war, ist sehr charakteristisch für die indischen 
Scholastiker dieser Schule in nachbuddhistischer Zeit.**’) Die 
Naiyäyikas unterschieden auch die drei Stadien in der Erkennt¬ 
nis des Objekts, die auch die Mimämsakas unterschieden. Zu¬ 
erst haben wir Empfindung, ein rein sinnlicher Prozeß, der 
darin besteht, daß das Organ das Objekt z. B. den Topf be¬ 
rührt und dann den Eindruck davon an den inneren Sinn 
weitergibt, der ihn seinerseits der Seele übermittelt. Hier 
wird der Eindruck in die Vorstellung oder das Urteil „hier ist 
ein Topf" verwandelt — des ist das zweite Stadium. Das 
dritte Stadium besteht in der endgültigen Aneignung der Vor¬ 
stellung als einer mit dem Bewußtsein des eignen Ich ver¬ 
einigten und hat die Form: „Ich bin einen Topf erkennend“ 
oder „Ich habe einen Topf erkannt“. Das letzte Stadium 
trägt den Namen anuoyavasäya und entspricht dem buddhis- 
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tischen a^7»^ya?;«wäy4j worunter klare .deutliche 

verstanden wird. 

, Die Definition der richtigen Erkenntnis im Särfifchya 
uhterscheidei sich; in^ Wesentlichen ni<dit von der Definition 
der Naiyayikas. Alle besteht nach der Lehre dieser 

Schu,iei«*;t der besonderen Materie öder 

.Suhstanzi die die Imt, s!cH;in :der §^^^ in einem 

Spiegel SU ipiegein. Daher ist Erkenntnis eine Vibration der 
:,;4enkendea ; ^teHe'S die veranlaßt Ob- 

jefeL das rWni ?£r^n Mal erkannD Wirä Und k 
hervorrMftl diese Vibratto spiegelt sich wie ih;, einem 
Spie^ ttt der-^eie; d, h. seeliscfreh Sub- 

statte, woraus bewußte, : k nnd deutilelio^^^^^^^V 
hervnrgehen. Die Sütras dieses Systems enthalten die Oegen^ 
öberstetiung der Erkenntnis irArawä^ und ihrer 
saihä^sUintä-m d. ii prmrmmm^^ Die Definitiofl der rfchtigea 
Erkenntnis ist nicht durehausi k It 87 dEenbar 

yerdpröen auf uns gekomitien ist und aM<:h denr EdihrhentaEjr 
, nicht voll verständlich war.*»*) büchtsdestoweniger ist klar, 
daß unter richtig^ Erkenntnis eine bestimmte Vörsteliutig 

wird. 

tn den ^.Vogasötras gibt es keine direkte Definifioo der 
richtigen ErkehhMits5f)£»ra»j59^^^ aber aus Sötra, geht 
hervor, daß unter.richtiger Erkenntnis hier nur die Erkertnt- 
der,■Außenwelt verstanden wird, da das 
abstrakte Wissen gegen- 

ubergesteilt wird.*’**) Außerdem Wird hier der richtigen Er¬ 
kenntnis gegenöbergestellt die falsche Erkenntnis, der Traum 
and die Erinnerungf foiglich wird unter richtiger Erkenntnis 
verstanden die frische Erkenntnfe der Dh|ekte, die vorher 
nicht erkannt waren. Ein Unterschied'-^ der Quelle 
der ErKenntniS; und ihrem ResulfaU^^v^^ Sütras nicht 

gemächtj aber echbn d^ dttesW KOrnraentator*^ yyäsa*’*)^ unter- 
scheklet: zwisch^ d^ ifro^ß (tUtmrtH) Atit 

Wahrnehmung und ihrem Resultat — der klaren VoreteUung 
. //cjöayr#*i)ödÄ«Ä/' '' 

dteser Lehre von den mannigfal- 
i%en Erkenntnisquellen springt iff die Augen. Teilweise hielt 
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man sich daran aus Tradition. Ursprfinglich waren sie nicht 
wirkliche Erkenntnisquellen, sondern dialektische Verfahren, 
Kniffe, die zum Disputieren gebraucht wurden; diese Bedeutung 
haben sie in den Sütras Gotamas. Wenn in der Folge der 
Standpunkt der Buddhisten und Vaisesikas, die die Zahl der 
Erkenntnisquellen auf zwei beschränkten, nicht von allen an¬ 
genommen wurde, so erklärt sich das ausschließlich dadurch, 
daß die Philosophie Indiens in nachbuddhistischer Zeit zur 
leeren Scholastik geworden ist und alle MQhe der Philosophen 
auf die Erfindung künstlicher Argumente zur Verteidigung des 
traditionellen Standpunktes verwendet wurde. Besonderen 
Aufruhr in allen Schulen hat offenbar die buddhistische. Lehre 
von den negativen Urteilen hervorgerufen. Die brahma- 
nischen Philosophen mit Ausnahme Prasastapädas^”) wollten 
den Buddhisten nicht zustimmen und sie zu den Vernunft- 
schlOssen rechnen, andrerseits aber wußten sie nicht wohin 
mit ihnen. Die Mimäthsakas und Vedäntins machen aus ihnen 
besondre Erkenntnisquellen, die Naiyäyikas rechnen sie zu 
den Wahrnehmungen, einige späte Philosophen aber machen 
aus ihnen sogar die besondere Kategorie des Nichtseins.^^*) 
Die Mehrzahl der Schulen erkennt die führende Bedeutung 
der Wahrnehmung unter allen Erkenntnisquellen an,^^*) darin 
teilweise mit den Cärväkas zusammengehend, die die üb'igen 
Quellen wegen ihrer zweitrangigen Bedeutung überhaupt nicht 
anerkannten. Aber mit ihnen stimmt nicht überein Dharmot- 
tara.”‘) Nach seinem Kommentar, der ganz sicher die Lehre 
Dignägas und Dharmakirtis überliefert, sind die beiden Er¬ 
kenntnisquellen, Wahrnehmung und Schluß, ganz gleichwertig, 
die eine kann ohne die andre wirklich nicht existieren. Wahr¬ 
nehmung hängt im selben Maße vom Schluß ab, wie Schluß 
von Wahrnehmung, da schon in der einfachsten Wahrnehmung 
synthetische Gedankentätigkeit enthalten ist, diese aber kon¬ 
stituiert das Wesen des Vernunftschlusses oder Urteils. In 
wieweit Dharmottara in diesem Punkte Recht hat, werden wir 
bei der Analyse der Lehre von Wahrnehmung und Schluß 
zeigen. 
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Die ^Ältritchniuflg. 

Definitfon der WahniehWdng'Gavöhnnche De¬ 
finition. Idealistische AdWd^ddfS d^ ftdile bei der Erkennt- 

rifs. Die Sinne als die passive Seite der, Eek^ptnlS. •; Definitloft von* 
Standpunkt des einzelnen B«chauer$. Fpftktfon dpr WahitoeftB^ 
teil des Denkens an der Wahrnehmung. ■ Verschied.eilheTt der Wafttiieh- 
iittong vom Denken. Ihre Verschiedenheit yOn der tiidsinn. Ünterschleid 
zwischen! iliusofiscber und erfahrungswidri^f Efkeuhtnis, Zwei Bedeu¬ 
tungen des Terminus. Wahrnehmung Sei Öhardraklrtii rdne. Wahrneh¬ 
mung und empirische Wabrnehmung.> 


Dbarniakirti dcfiniCT Wahrnehmung als- äih: Quelle 
unsrer Erk^untnlsj die vom penken untefscheidet und 
gleiidizdtig ntch;i lUttsiUtt; SiuneiSiiiischütig Der 

zweite Teil dieser.Definition zeJgt, daß er die Nichtige Wahr¬ 
nehmung definterenwUiilsQuel^^m 

in Verschiedenheit von falscher Waiirnehoiung pder Sinnes- 
täuschüng. Dies ist für die ähdische Philosophie etwas, Selbst¬ 
verständliches, denn in allen %stt'mm at;eheh^^ 
den Urteife Im Ähsehnitt ßbtr d. hi über die 

Quellen Tichtjger Erkenntnis oder die Wahrheits¬ 
beweise. Wahrnehmung intatesslert dgd P^^ nicht 

von der psycholbgischeB’sondern^ von der logischen^pder er- 
kenntnistheoreti^ien Seltfe; Dharmottaras Erkläröng zu 

der oben ahgefölirten Öefihilrop w wir, daS ma# s 
als volle oder gftltjge DefipHiDR ansehen darf, da sie nur auf 
jene drei der 5^K«iim«iig; h sie von 

der zWeUeu zugqiasseneri Quelle richtiger 

Erkenntnis, dem Vernunftschluß, unterscheiden, >,ffier ist 
die pede‘‘ sagt ^ dem altbdcannten Begriff der Wahr- 
hehhdirtg durch die Sinne,, und ilinj wird zu?r 

gfeschrfcbed, (genefisthe) Verscbiedenlieit vom: reinen Denken 
prid Fehlen der Illusion;; Dies ist so zu versteheni Alle stimmen 
Oberem, daß 'Wahfoehhitinl .diejenijge ETkenntnis ist, dank 
der sich bei uns das’.Fakhtm .konstituirt, daß Objckle vor uns 
da sind; Ihr sehreiben wir eben ZU (genetische) Verschiedeiiheif 






Von Th. Stcherbatsky 


61 


vom reinen Denken und Abwesenheit der Illusion. Man darf 
nicht meinen, da nicht alle wissen, worin (genetische) Ver¬ 
schiedenheit vom Denken und Abwesenheit der Illusion liegt, 
so gäbe es noch irgendeine besondre Art der Wahrnehmung, 
die auch durch dies Wort bezeichnet wird, und von dieser sei 
die Rede in der vorliegenden Definition. Im Gegenteil: die 
genannten zwei Merkmale werden derselben Wahrnehmung 
zugeschrieben, von der alle wissen, daß durch dies Wort be¬ 
zeichnet wird die in der Empfindung des Vor- uns-gegenwärtig- 
seins der Objekte enthaltene und von der Tätigkeit oder Ruhe 
der Sinne abhängige Erkenntnis“.^”) Der Vernunftschluß ent¬ 
hält Denken und ist, wie wir im Folgenden sehen werden, 
eigentlich fast synonym mit letzterem. In sinnlicher Wahr¬ 
nehmung aber als Quelle unsres Erkennens ist überhaupt kein 
Denken, sie unterscheidet sich prinzipiell oder genetisch von 
der Denktätigkeit. 

Unter Erkenntnisquelle wird hier etwas verstanden, das 
dem Wissen vorangeht und selbst noch nicht imstande ist, 
wirkliches Wissen zu geben. Wenn wir z. B. eine anschauliche 
Vorstellung haben, die nach indischer Terminologie schon 
fertige Erkenntnis sein würde, so heißt das nicht, daß Denken 
als besondere Erkenntnisquelle an ihrer Bildung nicht beteiligt 
wäre. Im Gegenteil, wir werden unten sehen, daß auch die ein¬ 
fachste Vorstellung nicht ohne Denktätigkeit sein kann. Die 
Vorstellungen oder Empfindungen irgendeiner Farbe z. B. 
enthalten vom Standpunkt buddhistischer Philosophie schon 
Denktätigkeit. Dagegen ist sinnliche Wahrnehmung oder, 
wie man wohl genauer sagen müßte, das sinnliche Element in 
«nsrer Erkenntnis etwas vom Denken vollkommen Verschie¬ 
denes. 

Aber wie definiert denn nun Dharmakirti die sinnliche 
Wahrnehmung vom Standpunkt ihrer gewöhnlichen Auf¬ 
fassung? Dharmottara sagt: „Hinsichtlich der sinnlichen 
Wahrnehmung wissen wir alle, daß sie mit der Tätigkeit der 
Sinnesorgane verbunden ist und zwar positiv und negativ“,^”) 
d. h. wenn die Sinnesorgane wirken, tritt Wissen auf oder an¬ 
schauliche Vorstellung, wenn sie aber nicht wirken, gibt es 
auch kein Wissen. Unterstrichen wird also, daß es keinem in 
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den Kopf kommt zu leugnen, daß die Tätigkeit der Sinnes¬ 
organe und die anschauliche Vorstellung miteinander in Ver¬ 
bindung stehen. Was den Charakter des Zusammenhangs 
dieser gegenseitigen Abhängigkeit, betrifft, so sagt Dharmottara 
darüber nichts, da hier schon die allgemeine Übereinstimmung 
der verschiedenen Systeme aufhört und die grundlegenden 
Verschiedenheiten beginnen, wie wir später bei der Betrach¬ 
tung der Ansichten der verschiedenen indischen Systeme über 
die Rolle der Sinnesorgane in der Erkenntnis sehen werden. 
Der Verfasser der tippani weist darauf hin, daß, etwas mit 
einem Namen benennen und in seiner Bedeutung überein^ 
kommen, noch nicht bedeutet, hinsichtlich aller seiner wesent¬ 
lichen Merkmale übereinzustimmen. So wissen z. B. alle, 
was ein Ton ist, aber nicht alle wissen, daß der Ton nicht 
dauernde Existenz hat, da die Schule der Mimämsä im Gegen¬ 
teil annimmt, daß Ton und Wort ewig sind. Dasselbe kana 
auch mit Bezug auf die sinnliche Wahrnehmung gesagt werden. 
Alle wissen, was mit diesem Terminus benannt wird, aber hin¬ 
sichtlich der wesentlichen Merkmale dieser Quelle unsrer Er¬ 
kenntnis existieren grundlegende Unterschiede, auf weiche 
auch Dharmakirtis Definition hinweist. 

Dharmottara betont, daß nur in der Bestimmung dea 
Wesens der Wahrnehmung als des Wissens, das das Erscheinen 
des Objekts vor uns bezeichnet, alle*") übereinstimmen. Diese 
Definition ist nicht wissenschaftlich sondern gewöhnlich.**^ 
Unter den Gelehrten dagegen gab es keinerlei Übereinstimmung 
darüber, wie man sich die Art und Weise der Wirkung der 
Sinnesorgane bei der Wahrnehmung vorstellen müsse. 

Ganz abgesehen von den realistischen brahmanischen 
Systemen Mimämsä, Nyäya und Vaisesika**®) bestanden unter 
den Buddhisten selbst grundlegende Meinungsverschieden¬ 
heiten darüber. Unter ihnen standen offenbar nur die Vaibhä- 
sikas auf realistischem Standpunkt und nahmen an, daß die 
Objekte der Außenwelt irgendwie die Fähigkeit besitzen, in 
den Wahrnehmungsapparat der Sinne einzudringen.***) Die- 
Übrigen aber teilten mehr oder weniger den Standpunkt Dhar¬ 
makirtis und Dignägas. Unter Wahrnehmung verstanden sie 
die Seite der Erkenntnis, die in den Sinnen liegt,***) d. h. das 
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sünnllclie oder passive Element in der Erkenntnis,, das dein 
Denken als der aktiven Seite gegenöbergestefit wiri:fi>®«) Der 
Koßimentator Dharraottaras bemerkt bei diesem Anlaß:!^ 
dfer Autor des Värttika jDharmakHti^l sagt, daß WaEr- 
BehdiüRg’ die iii den Sinnen liegende Erkenntnis isti will er 
sagcm daß . nicht das Auge ErkenntnisdUeile ist,: daf 
kenptnis Selbstdie Kr^ft hat,. Farbe usw,.zd, j^hen, 
aber nitht das Auge. Der Einwand aber, der dagegen gemacht 
wird, daß, wenn Erkenntnis sähei Ts.ie die entferriten. Oegeit- 
ständi nicht sehenkCnritei da dieser Prozeß nic^^ 
dieser Einwand ist nicht stichhaitig, da diese Erkenntnis nicht 
an Zusammenhang mit ehtfternfen Obiekten entsteht, sondern 
mit dtneo, die sich der; Sihhe 

keantnis kann nicht wirklich sehen/’^“) Die letzten Worte 
betonen besonders die ideaüstische Auffassung, der Bedeutung' 
der Sinne in der Erkenntnis. Wenn behauptet wird, „nicht 
das Auge, sondern die Etkenntnis sieht“ so heißt das nicht,, 
daiö Eihtierntbeit öder Hindernisse; be da das 

eine iRückkehr zur. materiall&tischeii Auffassung des Wahr- 
nehmungsprQzesses würe, wobei die Rolle d© Auges an irgend¬ 
eine Erkenntnis ßbergeftt, die sieh von Qfejekt zu Objekt be¬ 
wegt, Die sinnliche Seite dSf Erkenntnis ist einfach ihre 

Seite, die in der EifahruUg ausgedrückt ist ih dem 
der Gegenwart bestto dem der Wirkung der 
Sinnesorgane zugänglichen Gebiet; Dsruin kann keine andre 
Definition der;;f^hrnehmhng }g6gH3eh ;wetd^ daß sie 

dem Denken atS; der äkGven Wi gegenöbergestellt 

Wird. Das grundiegendk der Buddhisten besteht darin, 

daß auch der logiSchsfe Verstand nicht in das 

Wesen der Dinge eindrUtgen*^) «hd Sie bestimmen kahö, er 
kann Our ihre Beziehungen bestimmen. Diesem Prinzip ent- 
sprechend ist denn aucli 'hier Wahrnebmung definiert durch 
die DefinitioB ihrer Beziehung zü; der .andern Wissehsnuelle, 
dem Denken; Der Realist Uddyotakard greift die-beiden 
Punkte wütend an; das Pfiftzip der Uhbestlmrabarkeit der 
flbiekte in ihrem Wesen und .die Definition der Wahrnehmung, 
Wie sie zuerst von Dignägd au%estellt .vnd veh Dhacmaklft 
wiederhöit worden ist. „Voh weicher Seite jnais sie auch air- 



<64 Erkenntnistheorie und Logik 

sehen ftJag, —- sagt ^ 

ist J<#nfe Detthiiiön,. sortideftt sthHlöses Hervörbririgen |rgenä*x v/ 

welcher Läute; - - tauten welche 

Taubstuinine e^er ScMäfenöh bervoFbringeh/'*' 
der Objekte ist üftbestimmbafj. d die Wahmdimung 

immerhin deflnfsrt- „Wer anders als die Buddhisten kann so 
etwas sägcrti" ,iWenn Öbjckte clnäejb^^ sind, 

darin ik; diese Öefiflition^^^n^^^ Wahrneh- 

-iriung: aiiein,; söttdetrt überhabbt von BetiÄbigei«, von 

allem, was in aaiCb: ’ 

An einer andern stelle»“) gibt Dharmöttara eine Oefi-; 
nitrön; der sirinlieben^.^W die er Definition vom 

^tandftybkt des einzelften Besebauerä öder der. erkennenden 
Persdntö^^^ Hier Wird die Aufraerksabike*^ däf- 

auf gelenktj da& för richtige .Wahrnehmung die ganze Reihe 
der Bedingungen notwendig ist, die in sozusaget» objd^tive 
und säb|ektjve ■ kingfeted werdeb. ObjektCye Bedingung ist 
die Anwcseitijeit des Objekts in dem den Sinnen zugänglichen 
Gebiet, unter SUbjektiveß Bedingungen aber werden .verstanden 
erstens dfö Sittttesör|ä?i^^ Fehtcrt aller Rinder^ 

ntsse föf ihre Betätigung; ynter die^^^^ hat auch 

d^ Willen; dek ;Beschäuefsy^di^^^^ Wunsch wahr- 

zühehraen,, Bedeutüng. Dakei, sagt Dharmöttara, sind vier 
Fälle möglich; |) das Sehorgan des Beschauers arbeitet und 
der'Gegebständ findet sich tatsächlicb j, es entsteht Wahrneh- ' 
mutig des Gegenstandes; 2) däs Organ des Beschauers arbeitet, 
aber tatsächiieh Ist das Objekt nicht da; dann gibt es auch 
keine Wahrnehmung es ergibt sich aber, wie wir unten sehen 
werden, auf dieser; örundlage die Möglichkeit des negattiven 
Urteiis; 3); das Organ des Beschauers arbeitet ntdit, obwohl . • 
-der Gegenstand sieb in ihm erreichharßr Sphäre bcfindel;, 
in diesem Falle.gibt es weder Wahrnebmurtg noch die Möglich“"’ : 
keit für ein negatives Urteil; 4) dei öegimstand liegt in dem 
den Sinnen unzugänglichen GefaieijC tn diesem,. .Falle gibt .e^T" ' 

rioch Möglichkeit negativen 
Urteils hinsicliillch dös gegebenen öegertstartdes. 

Diese Defraitfon ,,vom Standpunkt des einzelnen Be¬ 
schauers^* hat hauptsächlich zu.m Ziel, die Wahrnehmung, vom 
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negativen Urteil zu unterscheiden. Ihre Bedeutung wird im 
Folgenden bei der Betrachtung der Lehre von den negativen 
Urteilen erklärt werden. 

Außerdem erwähnt Dharmottara öfter die Funktion (vyä- 
pära) der Wahrnehmung, die darin besteht, daß sie das Objekt 
zu einem sichtlich vor uns existierenden macht (säksätkäri), 
d. h. anschauliche Vorstellungen liefert oder, richtiger, dem er¬ 
kennenden Subjekt zu wissen gibt, daß in Wirklichkeit ein 
Objekt vor uns im Betätigungsgebiet der Sinne existiert. Auf 
dasselbe lenkt auch sein Kommentar mit folgenden Worten 
die Aufmerksamkeit, wobei er die Funktion schon das Wesen 
(svarüpa) der Wahrnehmung nennt: „Wir dürfen zwar sagen, 
daß das, was sich vom Denken unterscheidet und sich nicht 
als Illusion herausstellt, Wahrnehmung ist, allein damit ist 
nicht auf ihr Wesen hingewiesen, da das Wesen der Wahr¬ 
nehmung anders ist und darin besteht, daß sie das Objekt zu 
einem vor unsern Sinnen unmittelbar gegenwärtigen macht“ 
{säksätkäri). Ferner ergänzt Dharmottara noch diese Defi¬ 
nition, indem er sagt: diejenige Erkenntnis ist anschaulich 
{pratyaksam jüänam), bei der auf die unmittelbare Funktion 
der sinnlichen Wahrnehmung, die darin besteht, daß sie uns 
die Tatsache der Existenz des Objekts vor uns zu wissen tut, 
noch Denktätigkeit folgt. Diese Denktätigkeit schafft auch 
die Vorstellung. 

So hat Wahrnehmung ihre direkte Funktion — sie macht 
uns die Tatsache der Objektsexistenz vor uns im Wirkungs¬ 
bereich unsrer Sinne kund, und gleich darauf schafft auch 
das Denken die Vorstellung. Es ergibt sich die anschauliche 
Vorstellung, die auch Wahrnehmung genannt wird oder ge¬ 
nauer: wahrgenommene Erkenntnis, durch die Wahrnehmung 
der Sinne gewonnene Erkenntnis. Wir müssen also Wahr¬ 
nehmung differenzieren als Erkenntnisquelle (pratyaksam pro- 
tnäruim), als Wahrnehmungsfunktion (pratyaksavyäpära), und 
als wahrgenommene Erkenntnis (pratyaksam jnänam). Ebenso 
wie in unsrer psychologischen Sprache unter dem Worte „Wahr¬ 
nehmung“ nicht nur der Akt verstanden wird, sondern auch das 
aus der Wahrnehmung erhaltene Produkt, so hat auch im 
Sanskrit das Wort pra yaksam diese beiden Bedeutungen. 

Zsitieliilft nr Boddhlimni 5 
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Das Produkt aber wird nicht durch Wahrnehmung allein ge¬ 
schaffen, es ist nicht mehr die rein sinnliche Seite der Erkennt¬ 
nis, sondern es wird auf der Basis der Wahrnehmung durch 
das Denken erzeugt. 

Es entsteht die Frage, ob in dieser Definition der Wahr¬ 
nehmung nicht ein gewisser Widerspruch enthalten sei, da 
einerseits Wahrnehmung vollkommen vom Denken unter¬ 
schieden wird, andrerseits die wahrgenommene Vorstellung 
das Resultat auch der Denktätigkeit ist. Diese Frage ist der 
Aufmerksamkeit Dharmottaras nicht entgangen. Wir werden 
bei der Lehre von der Wahrnehmung, vom Denken und vom 
Wahrnehmungsresultat oft auf sie zurückzukommen haben. 

Interessant ist, daß die beiden Merkmale, durch welche 
er die Wahrnehmung charakterisiert, in negativer Form aus¬ 
gedrückt sind: sie enthält kein Denken, sie stellt keine Illu¬ 
sion dar.i*®) Diese Merkmale beschreiben nicht das Wesen 
der Wahrnehmung, sondern weisen nur auf einige ihrer Eigen¬ 
schaften hin, die im Indien des siebenten Jahrhunderts den 
Gegenstand lebhaften Streits zwischen den Anhängern ver¬ 
schiedener Systeme bildeten. Einen Gegenstand untersuchen 
heißt, ihn durch Widerlegung der falschen Ansichten erklären, 
sagt Dharmottara (vipratipattiniräkaranena)\ das ganze „kurze 
Lehrbuch der Logik“ ist nach diesem Grundsatz gemacht. 

Was das erste der Wahrnehmungsmerkmale betrifft, 
nämlich ihren grundlegenden Unterschied vom Denken, sa 
soll dadurch auf folgende, die Sache beherrschenden Ansichten 
geantwortet werden. Die Mimämsä nahm zwei Arten der 
Wahrnehmung an; die einfache, bei der das Denken nicht be¬ 
teiligt ist, und die komplizierte»’e, durch die wir den Gegen* 
stand mitsamt seinen Art- und Gattungseigenschaften er¬ 
kennen. Letzteres vollzieht sich unter Beteiligung des Denkens 
und ist nichtsdestoweniger Wahrnehmung.^'^) Die philoso¬ 
phische Schule der Grammatiker (vaiyäk^rana), die sich im 
Zusammenhang mit dem Problem der Wortbedeutung mit 
der Wahrnehmungsfrage beschäftigte, nahm an, daß jede 
sinnliche Wahrnehmung unter Beteiligung des Denkens vor 
sich gehe, da es keine Wahrnehmung oder Vorstellung gäbe, 
die sich nicht in enger Verbindung mit dem Worte befände. 
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durch dgs Wort aber wird das Die 

Nai'yäyikas unterschiedeit u. auch eine besondre Art der 
Wahrnehmung, die sich uUtjä' Bfcteiüguiif des Denkens voll¬ 
zieht (savikalpakam), Alle die^ 

entschiede« ab* Wlid stellt flineti seine eii|n& Dcfinitioii der 
Wahrnehmung gegenöber, als der Eckennthisqiiellev die sich 
vom Denken, unterscherd^t^*“) 

Außerdem hat diese erste Bigenscbaft nttch den Zwecke 
Wahrnehmung :von 

vom Verhünft^hlüB^ ?.u «ritdrscherden, der schon yoiik^meA 
das Debiet des Denkens, knnstituwt’ 

Das zweite Wa^nohmangsmwkmal,^^^^^^^^^ 
der Ilhision, will ajcH der ganzen Reihe von Fragen ödgegnen, 
die^ mit den Streitigkeiten'd Deäentüßg der Wahriieh- 

«nung in unsrer Erkennthiff^ sind^, 

Yogäcärasj besond^ de^ 

tölgte,‘»») hielt all unser Wissen Von der Aüß6nw||Y;^^Ä 

kommene Jllißiöih Es war tJie S^nte des dßgm 

ilsnrnsY ö ie aiicin das Sein der elfiaeihed 

erkannte* . Nicht iUusoriscli ist das Wisse«, "das dem wahr- 

|enoit»hfeen Dbjekte ßftts^rldjfe sagt ■ diff 

äher da rmcft 4er Eclife dieser Scli >44* 

04« währgettommenchf^öhjekte 

näiHuihk dllnsiörfe fhdieselbe- ^ategori^' g^^höftauch^^d^^ Sclidje 
der i4hdhyanir^ Dtöeh 

«igne B^iauFtuhg; gdgehdberr^^^ *4 dicht 

: iiiu^riscJh* in ihr' erkeuneu: wir - foig|j(& $ein der 

,AJi;^hWeJt, soweit 

.makirti, zusammen mit Df^.äga, .gehörte zur Schule der Yo- 
gäeäras, die Yogacaras 3^^^ waren, wie wir gesehen haben, 
reine Idealisten. In diese? örtiödfräge üntefschtedeft sie sich 
indessen von der Schulmeinung und neigten zu elne^r andep 
buddhistischen Schule^ die in bestunratem Sinne die 
hark eit der Außenwelt anerkimntWhainltch. der Schule der 
Sguträntikasi 'r ln .welchem Sinne hier die iEfkennbarkeit der 
äußeren Welf .Verstanden werden muB, werden wir unten sehen, 
ßrx Veriasshr der iippunt >ntv&t daraut hm, daß' .Dharmakirti 
«n zweiten Teil seiher Definition auch seine verneinende; 
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tung gcgenöber eiocm Teil meiner Gesinnungsgenossen dartun 
woitte, sowdt sie es nänilicb:'hielten, auch in den 
Illusionen ßleöt.etite richtiger Erkenntnis zu unterscheiden.^**> 
Wenn Mensch am Ufer einen Baum 

sieht und es ihm scheinti dafi der Baum sich bewegt, oder 
wenn man eine weiße Muschel für gelb halt, oder wenn 
man durch ein, Uo^ch in der Tür Edelsfeinglanz bemerkt 
und denkt, der Edelstein sei in der Tür, oder wenn man 
einen Feaerkreis statt eines sich drehendett brenftenäen 
Zweiges sieht, so ist in allen diesen Fällen die Währnehmung 
nur in ihrem einen Teil illusorisch, im andern; aber richtig. Der 
Baum freilich, die Muschel, der Edelstem , und der brennende 
Zweig existieren wirklich und werden wahrgenomraen, aber 
die Bewegung des Baumes, die weiße Farbe der Muscbeii, das 
Sein des Steins in der Tür und der feüf l|e Kreis sind lllüslon. 
Diese Anschauung, die, wie uns scbern^^ Geiste der 

Lehre Dharmakirtis entspricht, wird vom; VMasser der tippam 
und von Dharmottara für unrichtig gehSlten, hatte aber offen¬ 
bar auch ihre Anhänger, 

Ein genaues Verstahdols der Lehre Dharmakirtis und 
seines Kommentators über die Ulusjon bietet bemerkenswerte 
Schwleriglceitett, Sie geben uns eine ganze Reihe von Bei- 
^lelen der Illusion oder Unrichtiger Wahrnehmungen, die 
iweckmäßige Handlungen des Menschen im Leben nicht be¬ 
dingen können. Sie werden h«fvörgefufen durch irgendwelche 
Unzureichendheiten im ;währnehmenden Subjekt oder im 
wahrgenommeneo Ob|ekt, Oer Währnehmende kann entweder 
überhaupt krank sein B; Ißi Fieber pharitaslefen oder einen 
Mangel im Wahrnehmungsörgan besitzen z, B. Farbenblind- 
tifit; oder er kann sich onier Bedingungen befinden, die das 
rkblige Funktionieceh det hindern, z. B. ein 

im Boot fahrender Mensch, dem cg so Vorkommen kann, als 
bewege nich| e dem Boote, sondern das Ufer; ferner 

kann unrichtige Wahrnehmungdurch den besonderen Zu¬ 
stand des wahrgenommerien Objekts .bedingt sein, z. B. kann 
es bei drehender Bewegung eines PeuVbriindes scheinen, als 
ob wir einen feurigen Kreis vor uös^hatten. All dies sind Wahr¬ 
nehmungen, 4ie sich bei der Prüfung, an der Erfahrung als 
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falsch erweisen uiid desliifö bei der Definltiati der richtigen 
ßrkenRthis äasgescblessen Werden mfissen. DabeT macht 
Dharmottara eine höchst wichtige Bemcrknngy Zwar scheint 
es manchmal, sagte er, daft' die Ürsacbe der inusfon außerhalb 
des wahrnehmetideri Subjekia hh Öb|sK.t in Wirklichkeit 
aber Hegt die Ürsache irnrhef im Subjekt »nd besonders grade 
Jft'def dsfichtigln Betätigung' der Werin man 

-behaupten woUte, die lilusionsursach'e tage außer uns im wahr- 
gehonimfinen würde daraus fdtgen, daß überhaupt 

aile anscbaü^h^^ unter dem Einfluß der wirkr 

iichyesistterd^n; Süßarein^^^^ Ö mit andern 

Wprten^^^ Ansiclitdiber den Urspiung 

■def Efken^^ Das ist aber nicht die Ansicht 

unsres If^iiosophe^ er auch, nicht die oben 

erwähnte Bemerkung m Dharmottara konstatiert 

fl er einfach, daß es nnter den anschaulichen, durch sinnliche 
Wahrnehmuhg heryörgCTUf^eft Ä^Örsteliungen' richtige und 
unrichtige gibt, und läßt sich nicht auf eine Erklärung ihrer 
Ursachen ein. WährscheinUch aus demselbeh Grunde sagt 
Dharmottara hier nicMs fibef Träume, ira Gegensatz au den 
Phnosophen andr# indischer ßehulen, die den Träumen em 
großen Platz einräumen uod sie^^^ 2 ^ den unrichtigen Wahrneh¬ 
mungen rechnen, Nietoand bält^^^ für richtige Erkenntnis, 
welche zweckmä&igef öetätigüiig des Menschen zugrunde 
liegt, deshalb auch jfire Hichte^sführmng^^^m 
in der von Anfang an erklärt'i^, d 
Untersuchung der ' richtigen, Erkenntnis 

gewidmet ist. . . 

In d'esem Falle aber ist vielleicht Efwähnung unrichtiger 
Wahrnehmungen ganz überflüssig. Ist doch richtige Wahr¬ 
nehmung die erste der Quelieo fichl^er^^^^ folglich 

muß man, gemäß der Definition ricbtigct^ E als der 

Erfahrung: nicht vvidersprechender,, 

daß richtige Wahrnehmung der Erfahrung nicht widersprechen 
und kerne iliwsio« 'sein kanm, .Dies Bedenken wird .in ern^^ 
auf den ersten Bikk etwas sonderbaren Weise gelöst. Es wüd 
gezeigt, daß rtchtige Erkenntnis ntögHcfi ist, die ohne der Er¬ 
fahrung zar widersprechen illusorisch ist, und zwar yiufiorisch 
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nicht vom Standpurüct jfgeTid eines yedähtistischen Uiusionistej?, 
für den jedes empirische Wissen ^atte IHasion ist, sondern 
vom Standpunkt Dharraottaras. iEief V^fmnftschliiß, ^gt 
er, gibt nfls (äö gewissem Sinne) illiisorisches Wissen, da, wertu 
wir von einer gegebenen l'atsache auf eine nicht gegebene 
scHließen, Objekt ühserer Erkenntnis etwas ist, das- riieht 
vor unsern Sinnen ist und folglich ini WiderSprtJctf zu dem 
steht, was sich im gegebenen Mome^ wirklich vor uns be¬ 
findet;; kurz jede ntcht-ansctiauliche Vorstellung ist schon 
wegen ilwer Nicht-Ansehaulichkeit (»n gewissem Sinne) Sinnes¬ 
täuschung, Illusion. „Unter dem Ausdruck aichtvlflusorisches 
Wissen“ sagt Oharaiottara, „wLrd ftter 4as Wissen verstanden, 
dem die anschauliche Ebrm de.s realen Objekts^nicht wider-, 
spricht, tfie^ die .fähig ist wirklich , zu sein:“ -Wenn vTh* aber, 
wie in ürtßü üftd Schluß, Wissen (Vbrsteliurtjg} haben/das 
zwar nicht der Erfahrung widerspricht, gleichzeitig: aber nicht 
anschaulich ist, damr stellt sicji^^^d schon als Illusion dar. 
Unsre tJbersßlziing des Wor^^^^ „n|eht-iUusorisch',‘ ist 

somit nicht gpnau, genitiet wäre es, „nicht-anschauHch“ zu 
sagen. Dem aber wtdersprech Dharmoitara ange¬ 

führten Beispiele/.'Sie lilüstrieren^^ g^ die Täuschung des 
Gesichts und der/d«dern Sinne, die, wie er selbst sagt, aus 
unrichtige# Sinnesorgane HerVorgehtv dnd 

er führt richtifer aber hicht-Ärtsebati- 

I ich er Vor Teilung a rd 

So widerspricht der Wahrnehrnung, 

durch die Dharmakirti hichl ihr Wesen riefinieten/j'i^bft^ 
nur auf ihr#/ Jti#tefsclue^ VOn der zwetten Qu#!e!';^afif»^-;fe- 
kenntnis binw'eisgit Wollte^' ^ erste Teil bis zu: 
wissen Oradg dem zwoi&m Wahrnehmüng üntefscdietdet 
sieb Denkenv ist nich t' lÄfik en; ili re Bu «kt#h besi#^ r 

darin,- daß vor unsern Sinnen ein gewisses Objekt ist . Diese 
reine ideale Wahrnehmung, gibt in Wirklichkeit gar .keirte" Er¬ 
kenntnis, sie- existi^t gleichsam überhaupt nicht 
indessen wird Von derselben Erkenntnis gesagt daß sie nicht 
Sinnestäuschung sein darf, withrend das Ur.tsi}, ob sie Irrtum 
ist oder njeh.t »nr her der feitigen, vom Dörken geschaffenen 
Vorstellung möglich ist. . , 
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Dieser Widerspruch erklärt sich dadurch, daß bei jeder 
Auseinandersetzung Dharmakirtis und Dharmottaras dem Ter¬ 
minus Wahrnehmung zwei verschiedene Bedeutungen ge¬ 
geben werden: einerseits Jene reine ideale Wahrnehmung als 
eine der Erkenntnisquellen, andrerseits das Resultat der Wahr¬ 
nehmung, die anschauliche Vorstellung, von der nicht mehr 
gesagt werden kann, daß sie dem Denken ganz fremd sei, da 
bei ihrer Schaffung Denken beteiligt ist (vikaipena anugamyate). 
Letztere enthält Illusion, erstere aber nicht. Um den Schluß 
vom Denken abzusondern, d. h. um die beiden Teile, in welche 
richtige Erkenntnis zerfäiit, gegenseitig zu begrenzen, würde 
auch die erste Definition genügen: „Wahrnehmung unter¬ 
scheidet sich vom Denken“, da das, was Dharmottara unter 
Denken versteht, das Spezialgebiet des Schlusses ist. Der 
zweite Teil der Definition soll die richtige Erkenntnis von 
jenen irrtümlichen Wahrnehmungen absondern, die nur teil¬ 
weise irrtümlich sind, z. B. die Wahrnehmung des Baumes, 
als eines sich am Ufer bewegenden, wenn der Beschauer sich 
auf einem Boot an ihm vorbei bewegt. Diese Wahrnehmung 
ist, wie schon erwähnt, nur teilweise falsch, da das Objekt, 
der Baum, richtig wahrgenommen ist, falsch nur seine Be¬ 
wegung. Die reine Wahrnehmung ist die passive Seite der Er¬ 
kenntnis und besteht nur in der Empfindung der Gegenwart 
eines Objekts im Wirkungsbereich der Sinne. Die Schaffung 
der entsprechenden Vorstellung ist schon Sache des Denkens. 
Also muß die Bewegung als Vorstellungsteil zur falschen Denk¬ 
konstruktion gehören, nicht aber zur Verkehrtheit der reinen 
Wahrnehmung, da die Sinne als die passive Seite sich niemals 
irren können. So dachten einige Anhänger Dignägas.^*®) Dhar- 
makirti aber stimmte mit ihnen nicht überein und grade des¬ 
halb ergänzte er, wie Dharmottara annimmt, Dignägas De¬ 
finition durch die Zufügung der Worte „sich nicht als Illu¬ 
sion darstellend.“^**) Nichtsdestoweniger ist das Fehlen der 
Illusion gleichzeitig ein Zug der Wahrnehmung, die ihn auch 
vom Schlüsse unterscheidet. 

Dharmottara sagt, daß die Worte „kein Illusionswissen 
enthaltend“ in die Wahrnehmungsdefinition gestellt sind, um 
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Sir vom Schluß und sagt allerdings, der 

Schluß SW lÜuslorL 

das vßufcift Stblufi erhaltene Wissen zu den Illusionen 
gehöre^ muß vor allem weil dies den 

Worten Dharmattaras, Selbst Widerspricht. Indem er den 
Schluß zu den Quellen rfchtigeryErtcenntnis rechrtct, stetlt er 
ihn der Wahrnehmung gleich. Ähnlich-wie falsche. Wahrneh¬ 
mung ein Wissen nichf'Wifkficher Objekte'jstr.ebeasö ist auch 
lätscher Schluß Wisseh hichfcwdrklich Es wird 

hier^sagt er, das xichtige WjssWj Uttter^ücßti^^ 

Wissen ist Wissen von wirklichen ObjckteH., ‘ Zwär Sondert 
er hier rieh tige ErkenajEnis von ialsch er uhd nennt J^teffe nich t 
illusorisch, aber das Beispiel, das das 
— Vision von Wasserv ip lEata Mörgana)! — unter¬ 

scheidet sich nicht; dem Weseri nach von andern;.Sci^ielen 
ihh die tliüsipn, -dte^^^^ wird jedoch gezeigt,, 

daß'der Schluß Itlusjon ist. 1» dem Sinne, daß er nicht mit 
der Erkenntnis realer Objekte zw tun hat, sondern mit all¬ 
gemeinen Begriffen, und nur indirekt indem er deir Allgemein- 
begfiff zu dem Eirudohlekt hat er auch mit Rea 1 1 - 

taten Zu tun. So hat WahrnehnJung unmittelbar mit realen 
wirklichen Objekten aber indirekt^W) Im 

Folgenden werden wir zeigen, daß Dharmottara unter Schluß 
Denken öherhaupt versteht. Alle Denkpferdukte aber sind 
nach .seiner Lehre unreal,' haben Charakter der Wirk¬ 

lichkeit XÄktivität).; Das endgültige Produkt der Wahrneh- 
münf, als das die wahrgehdmmßne VprsM gilt, ist auch 
. dicht real. Der Unterschjedyiwusdren Wahrne^ und Schluß 
bestellt aussc^^^ dann, daß wifryln der Wahrnehmung 
ein Realitätselement habfcn. Ruine Wahrnehmung; die Wahr¬ 
nehmung,-die sicli prinzipiell vom Denken unterscheidet, er¬ 
kennt wirkliche Ohjekte, und sofern sie sie erkennt, nur sofern 
sie Erkenntflisqueile ist, enthält sie keine Illusion. Illusion 
ist überhaupt, vveiTit ösni. Objekt die Eigenschaften, Ober die 
y^' VWfügt; niefit yzBgeschrfeberi^^^ d^ reale Ob¬ 

jekt nach buddhisüscher Lehre überhaupt nicht die Eigen¬ 
schaften hat, die ihm unsre Erkenntnis zusdireibt. so ist jedes 
Wüsseh'davon, üluston. Redl Ist nur die,Grundlage diesesWis^s,. 
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das öl dfer rejtitfeä Watojichmüng ^iksnrtt: wifij, empirische 
WahrnehJtjuhg söef ist iHasöflscb, sofort sie Denken oder 
Vernunftschluß ist. , ? 

Von diesem Standputtlct- Ist- zvvisehen' den Ausdröcken 
„keine Illusion enthaltend" Yai>Ar3»Äi.l und ,.,iier Erfahrung 
nicht ividerspr^henrf” ünterschied. 

^,lliasofjsch" bedeut<it nicht wirklich, picht; real in der Wahr-, 
nebmung Ist ein gewisses Element d^ Wirklfchkeit, eine ge^ 
wis^ Grundlage; von RcalitilE Öffsnbö?^ dieser feine 

Unterschied, für viele Phvetständlfcfi, w Öhkmottara sich 
bemßht, ihn £u ^kigren und vot der Verwechselung der heiden 
Aesdröckft ?u warnen. Vimtadeva***), ein älterer: Kö.iiäJftenta- 
tdr, behauptet, die Worte, „keine Illusion enthaitehd" und 
,,der Erfahrung nicht wid^spreefiend“ bedeutetei^lifasseföei 
0en Unterschied' der lilüSibn: von der richtigen WahihMntü^^ 
iu erwähnen ist zwecklos, da' letztere . nur eine Ari .'d'^. rich- 
;i%en ErkenntniB isE ' ;Richtige Erkenntnis ist 
Erfahrung nicht widersprechen darf, folglich 
■ yoh selbst, daß Wahrhebmwng als eine Art rieh tiger Erkfedftt- 
a» aber diese Eigenschaft verfügt. DbarmottatS sagt^”;:, 
«itan darf Hier die Worte, „keine UluSipn enthaltend" näht 
als gleichbedeutend mit den Worte«, „öer JEtfaftrung nfcht 
widersprechend’'' au^assen. Da Wahrrtdimui^ nichts attdrey 
ist, als eine Art sicherer Erkenntnis, so folgt schon aus dem 
.der Erkenntpissiche^^ der Erfahrung nicht 

wid^f^.iPeChen katihr und in det^ noch einmal zu 

Wähnen, daß sie ^der Erfahrung nicht widerspricht, hätte 
;v:;^C!n<ih;;^!nn tatsächlieh würde der^^m Frage stehend« Satz 
r dsnßf fölgendefl;^ Sin« bekommehi die der Erfahrting öicht 
widersprechende Erkenntnis^ d»e wir Erfahr«ng ncnrien, ufltef-- 
scfieidet sich vom Denken und Widerspricht der Erfahrung 
nicht Solche Wiederholung def'Worte, „der Erfahrung nicht 
widersprechend'* besagt nichts. ^ Somit muß man unter den 
Worten „keine Ißusion enthäli^ftdi^ Wrasen** das Wissen^^-^^ 
rteheny das in seiner unmitfelbar erkannten Form 

die fähig ist, wirklich zu sein, picht; W'iderspfkht /«rlAnAnVä- 
. %awaA ■ , ' . ' ■ 

Wenn Fehlen der lljuisiori'' ein |fefehWerUger Ausdruck 
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Wäre mit „Widerspruch zur Erfahrung“, dann würde der 
zweite Teil der Wahrnehmungsdefinition nicht nur zur Wahr¬ 
nehmung gehören, sondern auch zum Schlüsse, der ja auch 
eine Form richtiger Erkenntnis ist und als solcher der Erfah¬ 
rung nicht widersprechen darf. Indessen hat die Gegenüber¬ 
stellung von Wahrnehmung und Illusion nicht nur den Zweck, 
sie von den extremen Ansichten über die lllusionshaftigkeit jeder 
Wahrnehmung abzugrenzen, sondern noch die Wahrnehmung 
vom Schluß zu unterscheiden. 

Unterscheidet sich reine sinnliche Wahrnehmung prin¬ 
zipiell vom Denken und enthält keine Illusion in dem Sinne, 
daß wir in ihr wahre, die Realität des Objekts bezeugende 
Erkenntnis besitzen oder genauer ein Element in der Erkennt¬ 
nis, das Wahrheit über die Außenwelt enthält, so kann der 
ganz im Bereiche des Denkens liegende Schluß kein Wissen 
von der äußeren Realität bieten. Er hat ausschließlich mit all¬ 
gemeinen Vorstellungen zu tun, die vom Denken geschaffen 
sind und den Außendingen nicht entsprechen. Sinnliche Wahr¬ 
nehmung dagegen hat nur mit einzelnen Seinstatsachen zu 
tun, die in bestimmtem Sinne die äußere Realität bezeugen. 

Sridhara sagt*®®): „Die Buddhisten behaupten, reine, in 
Empfindung bestehende Wahrnehmung sei verbunden mit der 
Gegenwart eines Einzelobjekts, und zwar nicht illusorisch hin¬ 
sichtlich der Realität, darum sei auch nur sie Wahrnehmung, 
aber nicht die wahrgenommene Vorstellung (savikalpa), da 
letztere vom Denken geschaffen ist und darum nicht Realität, 
sondern Illusion enthält.“ „Nur allein die Seinsempfindung 
(alocanamätram), nur allein die passive Wahrnehmung (gra- 
hammütram), die gar kein Denken enthält, ist reine Wahrneh¬ 
mung (pratyaksam^ram)," sagt derselbe Autor.*®^) Unten 
werden wir sehen, daß die buddhistische Philosophie außer 
dem Begriff der reinen Wahrnehmung mit den Begriffen des 
reinen Objekts und des reinen Denkens operiert, wobei rein 
(suddha, kevala, -müira) immer außerempirisch bedeutet. Em¬ 
pirische Erfahrung ist glatte Illusion, da sie durch Denken 
geschaffen ist. Keine Illusion gibt es nur dort, wo kein Denken 
ist — in der reinen Wahrnehmung. 

ln diesem Falle aber, wenn man anerkennt, daß die De- 
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finition Dignägäs und DfjarmakVtis ilph nüt auf iäaafe 
Wabrnehmung trezieftt, kann man nicht umhin, «tuen göwfeircn 
Widerspruch oder eine Ungenautgkeit dabd zu' bemerken^ m- 
sofern flbörbaupt unter richtiger Erkenntnis ein niit der Er¬ 
fahrung ausamtpeftstioimendes,'also empirisches Wissen ver¬ 
standen wird. ln der Erfahrung erkennen wir Ja nur eine 
Synthese verschiedener Sinniichkeitsinoraehte, imd diese Syn^^. 
diese wird vom Denken vollzogen. Der Könuirentätor Dhar- 
inottaras sagt, .daß die Definition der Quetlfn, ricbliger Er. 
kearttnis nicht vom Standpunkt der einzelnen Mcunente, sondern 
vom Standpunkt der Synthese ifiret Prödtikte in den Vor¬ 
stellungen gemacht vyird^ Aber jede Synthese enthsit schön 


Denken. Dieser Wi^OfSpri 

leh föhct indesseT 

1 hur , zu ^ner ge- 

wissen ÜligeMüigkeif in d 

er Terminologie* 


Wir kommen Zu folg 

endem Resultat: 

jede Erkennt- 


fl IS, bei deren teijaimint, 

mag es anschauliche oder tticht-anSchduliche Vöf^ 
Stellung oder YernudftscMöß seihv^^i zu einem 

gewissen Grade iilusotiicfti Keine illusion ent¬ 
hält, nur die reine Wah-fÄfthnnuo^, dis die passive 
Seite der Erkenntnis Ut fp^ahy^ rupft amparyasiam), 
Denken und ilfosionitdt and sind also Synonyme* 

Darum wärrscheiniitij. feal Dign'äga' auclr d.ie. Worte „öicW 
illusoriscbW dicht asifgeirömmen. ße» ihm 

organisierte sich die Defihitionr der sinnlichen Seite; der^^ E^^ 
kenntnis durph deh Hinweis; i^l ihrM^i^e!^ 

Dharmakirti aber hat daS Wort atifgcnominerr unter dem Ein*; 
fluß der über die Auffa.sSim| von Dignägäs Definition ent¬ 
standenen Meinungsverschielleuh eiten* Ein dt^peltier 
sptüch ergab sich daraus. Einer8eit.s heißt alles ift 
was Vom gewöhnlichen empirischen Standpöhkt f|fusiön en 
hält, aber auch alles, was von diesem Standpunkt keine Illu¬ 
sion enthält, sondern nur. von dem besoriäerhvaüßerentp irischen 
Standpunkt illusoriseh ist; Andrerseits .a.ber- bedeufet der, 
Tennsnus „Wahrnehmung’* sovi'ohl reine. Wahrnbhmuögf: hfe, 
außerempffisc1ie Wissensc{aellc, als auch walirgenommene Vor¬ 
stellung, die überhaupt nicht mehr unter die Wahrnehmuhgs- 
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definitioji fällt, da sie voin Deniten geschaffen jst und därani 
vom außeremplrischen Standpunkt itfeoriscft ist 

Unten werden diese Probleme eklärt werden, ebenso 
wie die Korrelatiort von Wälimehmung tinid Scbiuß in der 
buddbisfisclfen Auffassu!^ dieser Te«nitti"ge»fi|t werden wird. 
Hier aber sind diese Frägen , nur berührt, soweit sie für die 
Erklärung des zweiten Teils der Wahrnehmungsdefinitipn Be¬ 
deutung haben. 

. : Kapttd:p . 

Dag Denken. 

Pefiotdon des Penltens. Bcdentung des Tenntaus halpmS. Klare 
und deytliehe Vorstellungen. Ihre Vctbmtlung nitt dem Wört Anteil des 
Penkens an der Wahrnehmung Denken vollzieht sieb Ktasichtlich allge* 
meiner Vorstellungen. Denken ist Synthese. \.Ka/^(rHS als reproduktive 
Etabliddng. Innere Wahrnehmung; (niierer Sinn. Seine Form ist die 
2eit Volizieht sieb eine Synthese durch: die Sinne? 


dem Denken gegenüber- 
gestellt,: sie wird definiert als etwas, das sich vom Denken 
tthterstiieidet. M dem Wort „Denken": Obersetzen wir San¬ 
skrit ihfjöaBä. Was unterrihm eigentlich Verstanden 
wird aus dem Folgenden ersichtti^^^ werden. Die Sinnne ats 
WissetWiquellc unter^^^^ nur vom Denken, 

sondern werden ihm auch gegenöberg^fent. Diese Gegea- 
öberstellung geht hervor aus dem Wort apodkam, hier 
: nicht Öhne Absicht gebfauchkU steht in Verbindung: mit 
der bekannten büddhistischen Theorie von der rein negativeny 
d. h. relativen, Bedeutung der Wörter {apoha}. Die Bedeutung 
eines Wortes wird be^uarnt als Summe der vofi ihm bezelchncten 
Verneinungen®^^. Sinniiehes Wissea ist- nicht Denken, es ist 
ihm . Die beiden Quellen unsres. Wi^ens 

werdeh pflnzfpie oder gene|jsch von einander Ujiterschieden, 
Üm^ M Sinnen in der Erkeitntnis 

gehört, muß man alles/was in ihr Produkt der Denktatigkeit 
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ist, vollkommen absondern. Worin besteht aber diese Tätig¬ 
keit? Dharmottara sagt:**») in der Schaffung des Bildes oder 
der Vorstellung, die fähig ist, durch ein Wort bezeichnet zu 
werden und mit ihm zu verfließen. Es ist also die geistige 
Tätigkeit, die imstande ist, Vorstellungen, die in enge Ver¬ 
bindung mit einem Wort eingetreten sind oder eintreten können, 
gedanklich zu betrachten. Dies darf man nicht so verstehen, 
daß sinnliche Erkenntnis irgendwie andre Vorstellungen gäbe, 
die nicht imstande sind mit sprachlicher Bedeutung zusammen¬ 
zufließen. Solche Vorstellungen gibt es überhaupt nicht und 
Dharmakirti spricht nirgends von ihnen. Alle Vorstellungen 
{praUbhäsd) sind imstande, mit dem Worte zu verfließen, so¬ 
gar die, aus denen das geistige Leben des Neugeborenen oder 
des Taubstummen, der nicht mit der Bedeutung der Wörter 
bekannt ist, besteht. Daher führt die Definition des Denkens 
— .halpanä — wesentlich dazu, daß unter diesem Ausdruck 
die Fähigkeit verstanden wird, Vorstellungen überhaupt zu 
denken; da aber diese Fähigkeit sich prinzipiell von der sinn¬ 
lichen Wahrnehmung unterscheiden soll, so ist klar, daß letztere 
überhaupt nicht imstande ist, fertige Vorstellungen zu geben. 

Der Gebrauch des Wortes kaipanä in der oben erwähnten 
Bedeutung war eine Neuerung Dignägas, dem Dharmakirti 
folgte. Das Wort ist nicht unbekannt in der ältesten philoso¬ 
phischen Literatur, aber seine Bedeutung ist dort eine etwas 
andre. Bei Pataüjali (Yogasütra 1, 6—^9) wird kaipanä 
oder vikaipa zur Bezeichnung desjenigen Wissens gebraucht, 
das wir am kürzesten abstrakt nennen würden. Es hat eine 
besondere Stelle in seiner Klassifikation der Vorstellungen 
(v^i). Letztere werden eingeteilt in wahre, falsche, abstrakte, 
Träume und Erinnerungen. Wahre Vorstellungen (pramäna) 
werden die genannt, denen reale Objekte entsprechen; sie 
werden empfangen aus Wahrnehmung, Schluß und sicherer 
mündlicher Überlieferung bezüglich dieser Objekte. Falsche 
Vorstellungen sind die, die den wahren widersprechen; abstrakt 
aber die, welche ohne den wahren zu widersprechen doch kein 
ihnen entsprechendes reales Objekt haben fvastusünyo vikalpah); 
sie stehen in enger Verbindung mit dem Wort (sabdajmnavyäpta). 
„Wir sehen“ sagt Vyäsa*®*) „daß es in der Wirklichkeit (vya- 
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vähäm) dn Wfegenägfeöiet gibt, das vötlig abhängig H von 
der ringeheüren ßi^dewtung, dttsr das in Worten aysgedröckte 
Wissen hat,- afeier kein ihnt entsprechendes Objekt in der, Aügen- 
wett besitzt,. ?-B. ta dem Urteit^iBewüßtsein tet- das Wesen 
der Seete“ ist nicht eine Erkenntnis etoes realen Öbjäcts ent¬ 
halten, da BewnÖisein nnd synonym sind; dies Wissen 
ist ganz sprä^biMl öder abstralä^/^^ KümaV.ila be¬ 
nutzt dißS - Wdrt} einfachen Phanta¬ 

sie, die keine Bedeutung für die Erkenntnis hat,®*) manchmal 
im Same ven Voraussetzung,, Hypothese, Iio 'Nyäya und 
VaiseSika wird dttreh be- 

zeidmetj;v ^ des einzelnen Objekts mit 

seinen erkannt wird,®^). Diese 

ßedeütung^abec rWhd dem. .Teirornus offenbar unter dem .Ein¬ 
fluß der büddh|5ti^heh;^^r-^ avie |m Folgenden 

gezeigt w^erden, wird! Selbst unter den Buddhisted 

gäflz;^v«rschieden gebraucht. Bei den Vaibhasikas- ^ 
däidife tde Wähft^ die' mit: 

Tätigkeit des Erwägens und .Beurteilens eng verbunden; istf*) 
bei den Yogäcaras aber ist jedes Wissen, sofern ^ notwendig 
ctiarakterisißft. ist ddtch die ZweiteUung /w^^itaiwT ^ 
jekt und Qb|ekii d, b, eingeblldetea Wissen, ^ 

Erkenntjiis des wahrhaft Seienden gegenü.beFSteMv'jd 
es weder Subjekt noch Objekt gibt und das nür allein dem 
Buddlta erreichbar ist infolge dieser Meihungsvcrscbicden- 
heif In der Auffassung von kalpana gibt Dharmakirti seine 
eigne'Definition dafuCr / 

Überhaupt bekommen, die V/örfer’ kälfmä und vik&lpa 
nach D%dagd ib den verschiedenen pbilo- 

sophisGhei;»,.i;chwlßn anfäßl^ der Betrachtung des Wahrneh- 
mungsprobiejns eine große Bedeutung, bei den. Mimämsakas 
von Kumarila®*) ab bei Naiyayikas und Vaiscs9<as selt.Pralasta- 
päda®*) und bei .d.en Vedantins der Sathkaraschule.**^ Hier 
erscheint es unter, .unzweifelhaftem buddhistischem Einfluß 
und bedeutet die Wahrnehouirtg des Objekts, zusarnOieti mit 
seinen.. Art- und GäftdngsmerkmaltH., Bei' den älteren Pbilo- 
aophen'aber bis auf Dignäga.bedeutet es die eine oder andre 
Art der zWeifelbdftefi oder falschen EckwtntHis, Dbarotakirti 
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dagegen definiert kalpanä als pratibhäsapratiti d. h. Denken 
oder gedankliche Betrachtung des vollkommen bestimmten 
und deutlichen Bildes. Daß grade die deutliche Anschauung 
des Bildes gemeint ist, ist daraus ersichtlich, daß Dharmakirti 
die arthapradti charakterisiert als das endgOltige Resultat des 
Erkenntnisaktes (pramätuiphalam), wenn das Objekt end¬ 
gültig erkannt ist.”^) 

Die von Dharmakirti und Dharmottara gebrauchte Ter¬ 
minologie und die Beschreibung des Erkenntnisprozesses bei 
dem letzteren lassen keinen Zweifel darüber, daß unter pratiti 
das zu verstehen ist, was in der Sprache der heutigen Psycho¬ 
logen und Philosophen „Apperzeption“ heißt, d. h. die deut¬ 
liche Vorstellung, die das Resultat aufmerksamer Betrachtung 
des Objekts ist.*^*) Das Resultat des Erkenntnisprozesses heißt 
bei Dharmottara arüüidhigak d. h. Auffassung, Begriff des Ob¬ 
jekts; Erkenntnis lenkt (pravartayati) gleichsam die Aufmerk¬ 
samkeit auf das Objekt, wonach das Objekt erreicht (präpta)^ 
begriffen (adhigaia) ist. Synonym mit pradti ist avabodha, ein 
aus der Grammatik bekannter Ausdruck. Die indischen Sprach- 
philosophen nahmen an, daß dem Worte als solchem eine be¬ 
sondere Kraft (sphoui) eignet, die selbständig die dem Wort 
entsprechende deutliche Vorstellung (avabodha) im Menschen 
hervorruft. Diese Vorstellung ergibt sich nur dann, wenn 
sicheres Wissen (adhyavasäya) vorhanden ist, und das Wort 
pratlii selbst, „deutliche Vorstellung“ ist bei Dharmakirti 
und Dharmottara synonym mit niscaya d. h. „unzweifelhaftes 
Wissen“. Niscaya „Unzweifelhaftigkeit“ steht oft zusammen 
mit kalpafM „Denken“.*“) 

In dieser Gegenüberstellung der sinnlichen Wahrnehmung 
und deutlichen Verstandeserkenntnis sieht der Historiker 
abendländischer Philosophie ohne Zögern sehr bekannte Ge¬ 
danken. Wirklich wurde von den alten Griechen bis auf Kant 
in seiner vorkritischen Periode die unklare, verworrene Erkennt¬ 
nis durch die Sinne der deutlichen und klaren Verstandeser¬ 
kenntnis entgegengesetzt, und die erkennbare Welt teilte sich 
in die Weit der Sinne und die Welt der Gedanken: xooiuxi. 
atc^rjTO^ und xoofioq vorjroi mundus sensibilis und mundus 
intelligibilis. Die Definition der klaren Vorstellung, die Dhar- 
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makirti gibt, daß diese Vorstellung eine gewisse Einheit in 
sich hat und mit dem Wort verfließen kann, erinnert uns eben¬ 
falls an bekannte Gedanken, da in der Fähigkeit mit dem Worte 
zu verfließen die heutigen Psychologen einen der Hauptzfige 
der psychischen Produkte sehen, die im Strome des Bewußt¬ 
seins entstehen mit der Eigenschaft einer gewissen wenn auch 
relativen Einheit.“*) Damit aber hört die Ähnlichkeit auf, 
tind es beginnt ein sehr wichtiger Unterschied in den beiden 
Beziehungen sowohl in der Definition der Beziehung der Apper¬ 
zeption zum Wort, als auch in dem Unterschied zwischen 
binnen- und Verstandeserkenntnis. 

Nach Dharmottara enthalten schon die Vorstellungen, aus 
denen das psychische Leben des eintägigen' Kindes besteht, 
Denken in bestimmten Bildern, die in Verbindung mit dem 
Worte treten können. Ebenso auch die Vorstellungen der 
Taubstummen. Zwar verfließen sie bei ihnen nicht tatsächlich 
mit dem Worte, aber nichtsdestoweniger unterscheiden sie 
sich nicht von den Vorstellungen, aus denen das psychische 
Leben erwachsener und gesunder Leute besteht, und deshalb 
wären sie fähig, mit dem Worte zu verfließen, wenn die ge¬ 
nannten Menschenkategorien das Wort beherrschten. Wenn 
das neugeborene Kind eine zweckmäßige Handlung vollzieht, 
indem es seine Lippen auf die Mutterbrust richtet, hat es in 
seinem Verstände nach Dharmottaras Meinung schon eine 
vollkommen bestimmte Vorstellung von dieser Brust, die¬ 
selbe, die sich bei ihm später mit dem Wort assoziiert, und 
sobald es nur die Fähigkeit zu sprachlicher Bezeichnung hat, 
besitzt es diese Vorstellung als voll bestimmten Begriff. Wenn 
es nicht eine bestimmte Vorstellung hätte, sondern eine un¬ 
bestimmte, d. h. zweifelhafte, so könnte es nicht auf Grund 
dieser eine zweckmäßige Handlung vollziehen und die Lippen 
«ntschlossen auf die Brust richten, ln seinem Bewußtsein 
geht folglich ein Prozeß vor sich, der mit jenem gleichbedeu¬ 
tend ist, der beim Erwachsenen in dem positiven Urteil aus- 
gedrückt wird: „dies ist die Brust.“ 

Der buddhistische Philosoph will die Erkenntnisprozesse 
untersuchen, die jeder zweckmäßigen Handlung vorhergehen 
und sie bedingen. Fähigkeit zu zweckmäßigen Handlungen 
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\ ist föf Hauptmerkfoal der Besfeeltjieit ist eiiif zwack- 
mäßige Handlung wirkUch, wi* beim Kinde, das die Lippen 
nach der Mutterbrüit richtet^ daim gibt es auch sie bedingende 
Erkenntnisproze^e. Diese Prozesse, aucii in üirer eififaehsten 
förni, enthalten Panken fkatpana} in bestimntten Bildern, die 
hinsiclitJichihrw Bedeutung afe Bedingung 
langen skh'^ VorsteÜungen Erwachsener 

und Oesunder unterscheiden. 

Der Termihua wie aws^ dem Vörher- 

geliertden ersichtlichi seine Bedeutung gemäB^ den Bedürf¬ 
nissen, die in den verschiedienen Epochen der Geschichte der 
indischen BhildSQphie auftauchteh, Die urspröngfrctje Bedeu- 
t«ng „gemacht** „könstUch**,, „irrea!", „omgebüdet'* war in 
.Patahjaiis: System iur Bfezeit^huflg ab^^^ 
braucht, KumirUä : b^Ötzi diesen der Bedeü- 

(üng ttPharttasie'^ ; Die 
Wissen**, Die ersten tjuddhisti^eh ldeaB^ 
nährtten Anhänger der v Tra(dittöhr;^^:fe^ 
falsche, inüsorische Wisien; W6tM^^^ empi¬ 

rische Wissen als falsch plt Dignaga endlich versteh t da¬ 
runter Denken in klaren und deutlicben Vorstellüngen. in 
allen vorangehenden Lehren wird dieser Terminus in größerem 
oder geringerem Drade {.der'Erkenntnis /j&röwona/ 
ertigegengcsfiizfT bei pignäga und Dharinakirti dagegen be- 
leichnet et eme der^ Quellen riclitlger Erkenntnis, pnsr^ kitten 
uiid,' d^tlichjen; VorSfelJungen dagegen haben naßfe der Lehre 
derselben Philosophen, wde imr im Weiteren sehen werden,, 
flur isubjektw enthalten kein Wissen vom 

vor dieseni Standpiinkt 
ÄÄ/^anÄ ais öfekeh de Bedeutung fsihe, diL dieser Tentiimis 
bei den alten Yogäeäras 

Klare und deutliche Vörstellungen geben Uns überhaupt 
kem’ Wissen. vom ivahren Wesen des Seins; von diesem sozu¬ 
sagen'außerempirBehenStnndpurikT sind'sie e^ 
öenköb]ekL<r#aip«vis^^^ Form des Objekts,; in der 

es von uns erkännL die ilint in der klaren 

und deutlichen YorstejjHng /iwscdyäfS^Wü^^^ 
sie ist ein e eingebildete »ingebiltlet 

ihr BuildhUinaa 6^ 
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allerdings vom Standpunkt absoluter Realität. So hat 
Dignäga dem Terminus kaiparüi „Denken“ keine ganz neue 
oder dem früheren Gebrauche entgegengesetzte Bed^tung 
gegeben. Die Bedeutung „Einbildung“ hat sich bei ihm er¬ 
halten, aber da nach seiner Lehre alles empirische Wissen im 
absoluten Sinne nicht real war, sondern eingebildet, so floß 
die Bedeutung „Einbildung“ bei ihm mit der Bedeutung 
„Denken“ und „klare und deutliche Vorstellung“ zusammen. 

Daraus ist klar, daß der Gegensatz der sinnlichen Er¬ 
kenntnis zum Denken bei den Buddhisten einen andern Cha¬ 
rakter hat als in der ganzen abendländischen Hiilosophie bis 
Kant. Der'Unterschied zwischen den beiden Quellen besteht 
nicht in der Klarheitsstufe der Vorstellungen, er hat nicht 
logischen Charakter sondern genetischen. Es ist vom bud¬ 
dhistischen Standpunkt aus unmöglich zu sagen, daß die Sinne 
unklare und verworrene Vorstellung geben, das Denken da¬ 
gegen klare und deutliche, in denen wir das wirkliche Wesen 
der Dinge erkennen. Bei Dharmakirti spielt das Denken eine 
viel gewaltigere Rolle, da es schon an den Vorstellungen des 
Neugeborenen eben solchen Anteil hat wie bei den entwickel¬ 
teren Erkenntnisformen. Offenbar gibt es diese Art Denken, 
die jeder Empfindung zugrunde liegt, auch bei den Tieren. 
Wenigstens bemerkt Sridhara in seiner Darstellung der bud¬ 
dhistischen Anschauung der Wahrnehmung, daß auch bei den 
Tieren Denken viktüpa den zweckmäßigen Handlungen zu¬ 
grunde liege, obwohl die Tiere nicht sprechen."*) 

So ist der erste Zug, durch den Dharmakirti seinen Be¬ 
griff des den Sinnen gegenüberstehenden Denkens charakteri¬ 
siert, die Fähigkeit desselben, klare Vorstellungen zu geben, 
die durch Worte bezeichnet werden können. 

Der zweite, aus dem ersten entspringende Zug dieses 
Denkens ist seine Fähigkeit, allgemeine Begriffe zu bilden. 
Denken betrifft nicht einzelne sondern immer allgemeine 
Begriffe. Aber daraus entspringt auch schon ein anderer Zug 
des buddhistischen Denkbegriffs: Denken ist Synthese des 
Einzelnen in der allgemeinen Vorstellung. Der Gegensatz des 
Denkens zur sinnlichen Erkenntnis ist hauptsächlich darauf 
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gegründet, daß Denken Synthese ist, die sinnliche Seite aber 
keine Synthese enthält,“’) 

Jede fertige deutliche Vorstellung hat die Fähigkeit, mit 
dem Worte zu verfließen; sie ist Gebiet des Denkens und nicht 
der Sinne. Die Wörter empfangen nach buddhistischer Lehre 
ihre Bedeutung gemäß der gegenseitigen Abmachung (sam- 
kda) unter den Menschen, die Übereinkommen, bestimmte Be¬ 
griffe durch bestimmte Laute zu bezeichnen. Die Mimäthsakas 
schrieben dem Wort als solchem die besondere Kraft zu, Vor¬ 
stellungen hervorzurufen. Die Naiyäyikas nahmen an, daß die 
Verbindung eines bestimmten Begriffs mit bestimmten Lauten 
durch den Willen des allmächtigen Gottes entstehe;“*) die 
Buddhisten aber behaupteten, das käme durch Abmachung 
zwischen den Menschen. Alles, was gedacht werden kann 
(praiüaivatn), ist nach buddhistischer Anschauung Objekt ab¬ 
strakter Vorstellung,“*) alles aber, was unmittelbares Objekt 
abstrakter Erkenntnis sein kann (vikalpajnänagrähyam), hat 
die Fähigkeit, mit Wortbezeichnung sich zu assoziieren (iab- 
däkärasamsargayogyam). Der Inhalt der Vorstellung hat so¬ 
mit eine wesentlichere Bedeutung als ihre Wortbezeichnung, 
letztere ist nur ein mehr oder weniger zufälliges Merkmal. 
Dem Wesen nach aber ist Vorstellung, das Objekt abstrakten 
Denkens (vikalpaviinäna), nichts andres als allgemeine Vor¬ 
stellung (obwohl sie sich auf ein einzelnes Ding bezieht). Wir 
haben schon darauf hingewiesen, daß das Wort vikalpa nach 
seiner etymologischen Bedeutung auch „Wahl“, „Verglei¬ 
chung" bedeutet. Dharmottara antwortet auf die Frage, wo¬ 
her wir die Gewißheit haben, daß alle Vorstellungen sich mit 
Wortbezeichnungen assoziieren können, da doch einige von 
ihnen (d. h. Vorstellungen von Kindern und Taubstummen) 
in Wirklichkeit sich nicht mit dem Wort assoziieren, in einer 
auf den ersten Blick recht seltsamen Welse: „Wir sind darin 
deshalb sicher, weil dem Wort nicht eine einzelne sondern eine 
allgemeine Vorstellung entspricht.“ Die Einzelvorstellung 
kann sich folglich niemals mit dem Wort assoziieren. Unter 
den Worten „Vorstellung, die mit dem Wort verschmelzen 
kann“, darf somit nur die allgemeine Vorstellung verstanden 
werden, nicht die einzelne, oder, wie Dharmottara sich aus- 

e* 
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drückt, „die unbeschränkte Vorstellung" (aniyatapratibhäsci), 
wobei unter dem Wort „unbeschränkt“ die Vorstellung ver¬ 
standen wird, die nicht durch die Grenzen ihrer absoluten 
Einzigkeit, ihrer Einzelwesenheit (svalaksana) beschränkt ist.***) 
Als terminus technicus bekommt das Wort kalpanä-vikalpa 
dieselbe Bedeutung „Wahl", „Vergleich“, da die Tätigkeit 
des Denkens eine vergleichende und synthetische ist, die die 
Mannigfaltigkeit der einzelnen Wissensmomente zu einer all¬ 
gemeinen Vorstellung vereinigt. Dharmottara sagt: „Der 
Gedanke, in dem zu einem Ganzen vereinigt ist, was früher 
wahrgenommen war und was jetzt wahrgenommen wird, hat, 
streng genommen, nicht den sich tatsächlich vorfindenden 
Gegenstand zu seinem Objekt, da, was vorher angeschaut 
war, jetzt fehlt (pürvadrsMsyäsamnihitaiväi). Es versteht sich 
aber von selbst, daß, wenn die Vorstellung sich auf ein fehlendes 
Objekt bezieht, sie nicht von letzterem abhängt und nicht 
seine Schöpfung ist. Die Vorstellung, die nicht von dem fehlen¬ 
den Objekt abhängt, ist eine selbständige Vorstellung, da es 
einen Faktor, der sie begrenzte, nicht gibt (d. h. das Objekt, 
das ihr in allem gleich wäre, existiert nicht). Grade diese Vor¬ 
stellung ist fähig, mit dem Worte zu verschmelzen." Folglich 
ist in jedem Gedanken, in jeder Vorstellung, auch in der ein¬ 
fachsten, schon die vergleichende Verstandestätigkeit (vikal- 
pavijmnam) enthalten, die Synthese des Vielfachen in der 
allgemeinen Vorstellung, wenn auch das Denken sie auf das 
Einzelobjekt bezieht. Die Einzelvorstellung, das Einzelobjekt 
kann nicht Objekt des Denkens als einer vergleichenden Tätig¬ 
keit sein, da, wenn das Objekt als wirklich einzelnes außer¬ 
halb jedes Vergleichs mit andern erkannt würde, bei seiner 
Erkenntnis die vergleichende Tätigkeit keine Stelle haben 
würde. Daraus folgt, wie wir später sehen werden, daß das 
Einzeiobjekt überhaupt nicht erkannt werden kann und Einzel¬ 
vorstellungen im strengen Sinne überhaupt nicht existieren. 
Ebenso kann die Einzelvorstellung keine Synthese enthalten, 
was schon aus dem Begriff der Synthese selbst klar ist (sarniäna). 
Synthese kann nur vollzogen werden durch das Bewußtsein 
(adhyavaseya) in deutlicher Vorstellung (niscayena). Die 
Einheit (ekatoa), die in jeder Vorstellung steckt, ist das Re- 
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sultat der Synthese (samtänagcUam), die durch die Unteilbar¬ 
keit des Bewußtseins (obhedMhyavamya) hinsichtlich einer ge¬ 
gebenen Vorstellung bedingt ist.“ Die absolut einheitliche 
Vorstellung, einheitlich im strengen Sinne des Wortes, in der 
keine Synthese ist, kann Oberhaupt nicht erkannt werden und 
existiert deshalb nicht. 

Wenn wir uns jetzt der oben dargelegten buddhistischen 
Zeitlehre erinnern, d. h. der Auffassung der Zeit als eines Stro¬ 
mes selbständiger, absolut einzelner Momente, dann werden 
wir uns überzeugen, daß sie in enger Verbindung steht mit 
der buddhistischen Lehre vom Wahrnehmen und Denken 
(kaipanä) und auch mit der Lehre von den allgemeinen Vor¬ 
stellungen, die fähig sind, mit dem Worte zu verschmelzen, 
und unfähig zur Erkenntnis absolut einzelner Objekte. Die 
gesonderten Momente werden in unserm Bewußtsein zur 
Kette (samtäna) vereinigt; die Einheit (ekaivatn), die diese 
Kette darstellt, existiert nur dank unserm Bewußtsein, das 
die gesonderten Momente in der Kette vereinigt (abheda-adhya- 
vasäya). Nur die vereinigten Momentketten werden durch 
unser Bewußtsein deutlich erkannt (niscayem). Der einzelne 
Moment ist für das Bewußtsein Vollkommen unzugänglich 
(ksanasya präpayitum asakyaiväi).' Die vereinigte Moment¬ 
kette wird in der allgemeinen Vorstellung erkannt (aniyata- 
fratibhäsa), die fähig ist, mit dem Worte zu verschmelzen. 
Die allgemeine Vorstellung ist Objekt des Denkens (pradti, 
kaipanä), die absolut einzelne Vorstellung kann nicht Objekt 
des Denkens sein (svalaksanam na vikaipavisayam).**^) 

Da wir nun erklärt haben, daß Dharmaklrti unter dem 
Terminus kaipanä, die synthetische Verstandestätigkeit ver¬ 
steht, die die Mannigfaltigkeit der gesonderten Momente in 
der Vorstellung vereinigt, so ist für uns klar, daß kaipanä 
gemeinsame Züge hat mit der sogen, reproduktiven Einbil¬ 
dungskraft, An der Schaffung jeder Vorstellung nimmt das 
Gedächtnis teil. Dharmakirti sagt, bei der Wahrnehmung 
wird eine Vorstellung erzeugt u. a. unter dem Einfluß des Ge¬ 
dächtnisses, und das Denken reproduziert frühere Erlebnisse 
unter dem unmittelbaren Einfluß der Wahrnehmung und ver- 
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einigt in der VorsteilHng fröher gr^fdhtenes nift jetzt Erfah- 
re.ßäti.*®) 

So gibt Denken klar« «nd deutliche Erstellungen, die 
gleichzeitig auch allgemein synthetische Vorstellungen sind. 

^ EtnbUiiungsKraft gehört 

,^ganz deni Denken als der aktiven Seitg der' Erkenntnis nn, 
nbife: der söwlrchen Seite muß 

etwas Vä^mlHelndes sein. Oie Suche nach diesem Vermitteliir^ 
's 'den föhrle Drgnäga zu der Lehre von der Wahrnehmung durcli 
den iiineten SMdv^ ’U'dllen wir im aisämmenliang mit 

der Lehre vom Denken die Lehre von' der Wahmehmung 
äiidereiP Objekte ..dtf^h inneren Sinn betrachten. Oa§ 
Denken, grade als Synthese gesonderter Momente, steht dk 
SifttdisNh' Allein es gibt «Me 

Art SEihker die Dhafmakirti; 0 ziim sinnlichen Ge¬ 

biet sm rechnen bikit ist Er sagt Wahrnehmung äußerer 
Objekte mittels des inneren Sinnes nennen wir den Mbinent> 
der nnra ittelbar auf Wahrnehmung folgtjf vrobei 

letztere mit erstefem zusarainenwlrlit; die äußere Wahrneh¬ 
mung ist mit ihm gleichartig und urtmittdbar mit »hm ver- 
bundeni“ 

Eine genaue Erklärung dessen, was unter Wahrnehnuing 
äußerer Ohjekte durch den mneren Slnrt Verstanden : wird^ bMet 
bemerkenswerte SchwierigKeiten, ,in der pöleraischeti Litera¬ 
tur finden wir daröber sehr wenig Zeugnisse, Dharmottara 
selbst gibt in yerke^td^ för ihn nicht 

ganz klar ifefc Er aagt:?*^';>jiDirei^ 

der inneren Wahrnehmung gibt es nicht, sie ergibt sich aus 
unserm ganzk. 'S^stemi' und yEd wir ke so etM 
es tun, so dörfte sich kein Widerspruch bei der Erfassung 
dieser Wahrnehrouögsa^^^ ergeben.*' Es muß äiigem örktwerd^ 
daß Digna^ und Dharmaktrii den inneren Sinn 
nicht zti den Sinnen im allgemeinen rechneten. Diese Be¬ 
deutung hat manas in.den brahmanischcn Systemen und im 
ürsprühgliehea Buddhismus, wo es als sechstes Sinnesorgan 
gilt und jedes Organ sein eigenes Oebiet fayatmaj bät.l iDas 
Gebiet des inneren Sinnes sind die inneren BewiiStseinszustände 
wie GIdekr Leid usw. pi^äga*^®L verändert dies durch die 
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Lehre von der Wahrnehmupig'dw PefS^iiliehkejt; auf 

Grund welcher ErwagUnged. w .Folgenden seheii, 

Vinitadeva sagt:**•> ,keinen Inaereit Siniir weil das 
Innere der Wahrnelihiung getrennt tietfÄChtet wird.*'^ So ist 
die innere Wahrnehmung keine besondere WahrnebrnUßgsfqrni, 
gleichwertig mit d*tr Wahfstehmßhg durch die äußern Sinne,. 
mnd.ertT sie ist eine besondere Smie der Wahrnehmung; die alle 
mittels def äußeren Sinne sich vollziehenden Wahrnehmoiigen 
begleitet .Das aber darl hicti1verstanden werden, daß die 
innere Wahfhehflfjusg Außetiohjckte tießed den ftußeren Sinnen 
unmittelbar Wahrnehmmi kann- Öffenhm 
wÄgtidf -Von Zeitgenossen angestellt, weU Dhärrhöttara: sie 
widerlegt. Und g^egrößdet war s Woi^ des 

Buddha smbst; durch -die wie die Tradtlion sa^> 

bei der Aufstellütig der Lehre über diese Währnehmungsform 
leiten ließ. Buddha sagt in einer seiner Predigten, daß 
die Farbe durch zwei Mittel wahffenmnnjefl wird, durch 
die Sehwahrnehntung und die tiävon-abhängige innere Wahr¬ 
nehmung. Ograüf .erwiderten die Mimäfhsäkas auf folgende 
Weise, Wenn durch innere Wahrnehmußg dasselbe erkannt 
wird wie ditcch die Aüßensinne, so gibt sie nichts Neues and 
ist keine Erkenhtolsquelle, Wenn aber duich sie 6b|ekte, die^ 
jenseits der Grenzen der Sehtätigkeit und der andern Außen- 
sinnc liegen, erkannt werden sollen, so müßten did Blinden 
mitiels des inneren Smhes sehen uW die Tauben durch ihn 
hören, bfese Erwägung wird widerlegt, daß Objekt 

der Innenwahrnebmung dasselbe Ohjekt ist, das durch die 
Äußerislbhe wahrgenommen wird, aber in einem andern Mo¬ 
ment seiner Existenz, Oarom ist die ; innenwahrnehmung 
kemO Wiedefholüng der aaßeren, da sie das Objekt in dem 
Moment wahrnimm t, dm^ auf sein SVahrgenomraehwmden durch 
die Äu ßensinne folgt. Oben haben wir auseinander gesetzt, 
daß die Einheit des Öb|ekt3 adf u Bswußtsein aber nicht 
aiif Wirklichkeit beruht, ln jedem Moment ist ofn vollkommen 
selbständiges Sein vorhanden, sich die innere 

VVahrnehmung auf ein ganz ändere.s Objekt als die äußere. 
Das „Objekt dieser zweiten Art der Wahrn.cbn}w.ng’‘ sagt 
Dharm'ottara,^t*) „übterscheMet sich nicht von dem Objekt 
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der ersten Art, d, h. von dem durch die Außensinne wahrge¬ 
nommenen Objekt. Zwischen ihm und dem Objekt der Außen¬ 
wahrnehmung ist kein Unterschied. Unter Unterschied wird 
hier sowohl Zeitabstand als Unterschied dem Wesen nach 
verstanden. Folglich wird hier jeder Unterschied zwischen 
dem Objekt der äußeren und inneren Wahrnehmung geleugnet, 
und darum wird der Wahrnehmung durch den Innensinn ein 
besonderes Außenobjekt nicht zugeschrieben; die Rede ist 
nur von dem Moment, in welchem das Objekt der Außenwahr¬ 
nehmung ins Bewußtsein dringt, das aber .geschieht im zweiten 
Moment der Existenz des Objekts, und dieser Moment ist dem 
ersten vollkommen gleichartig, d. h. hier ist der Moment ge¬ 
meint, der auf den Moment der Wahrnehmung durch den 
Außensinn folgt, der Moment in der einen Kette von Momenten, 
die durch unser Bewußtsein vereinigt sind hinsichtlich des 
gegebenen Objekts.“ Es darf nicht aus den Augen gelassen 
werden, daß die Rolle der Sinne bei der Erkenntnis idealistisch 
als ihre sinnliche passive Seite verstanden wird. Die Wahr¬ 
nehmung des Außenobjekts ist ein Moment. Die Kette dieser 
selbständigen Momente vereinigt sich im Denken zur Vorstellung. 
DerMomentder Innenwahrnehmung istebenfalls ein selbständiger 
Moment, aber bei der Schaffung der Vorstellung wird er durch 
das Denken in derselben Kette mit dem unmittelbar vorher¬ 
gehenden und ihm gleichartigen Moment vereinigt. Wenn 
das ganze Bewußtsein in einen Strom von Momenten auf¬ 
gelöst wird, dann bilden sich Vorstellungen aus der Kette 
gleichartiger Momente, d. h. der Momente, die schon im Be¬ 
wußtsein vereinigt sind, indem sie in ihm eine unteilbare Vor¬ 
stellung bilden. Aus diesen Erwägungen ergibt sich offenbar 
Folgendes. Die Innenwahrnehmung ist noch nicht Vorstellung 
schaffende Momentsynthese, sie stellt sogar einen besonderen 
Sinnlichkeitsmoment dar, der zwischen der sinnlichen Seite 
der Erkenntnis und dem Denken vermittelt. In diesem Sinne 
verstand es Äcärya Jfiänagarbha.**®) Dharmottara stimmt 
zwar nicht voll mit ihm überein, seine Meinung aber ist inter¬ 
essant genug, daß sie verdient, zitiert zu werden. Jüänagarbha 
führt zugunsten der Innenwahrnehmung folgenden Beweis an: 
„Sie existiert, da durch sie Denken (Vorstellung) erzeugt wird. 
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Bei der Tätigkeit eines Organs, z. B. des Auges, wird sinnliches 
wie inneres Wissen erzeugt. Man kann nicht sagen, daß beide 
nicht auf einmal auftreten können, da die beiden Wahrneh^ 
mungsmomente nur dann, wenn sie sich auf denselben Sinn 
beziehen, nicht auf einmal auftreten können, wohl aber bei 
verschiedenen Sinnen. Es ist ja doch gesagt, daß sechs sinnliche 
Momente auf einmal auftreten können, wenn sie sich auf ver¬ 
schiedene Sinne beziehen. Daher treten auch diese beiden 
Momente sinnlichen Wissens gleichzeitig auf. Auch kann man 
nicht entgegnen, in diesen Fällen gäbe es keine innere Wahr¬ 
nehmung, da wir sie nicht getrennt wahrnähmen. Entspringt 
doch aus ihr die mit ihr gleichartige gedankliche Vorstellung 
z. B. der blauen Farbe. Wenn es keine innere Wahrnehmung 
gäbe, so würde es auch in keinem Falle die Vorstellung der 
blauen Farbe geben, die auf ihrer Grundlage auftritt, da Vor¬ 
stellung (Gedanke) aus etwas Gleichartigem entspringen kann, 
als welches der Innensinn erscheint, aber nicht aus ganz Un¬ 
gleichartigem, der sinnlichen (passiven) Seite der Erkenntnis. 
Es kann doch nicht geschehen, daß, wenn Devadatta Wahr¬ 
nehmung der blauen Farbe hat, die entsprechende Vorstellung 
sich nicht bei ihm bildet, sondern bei Yajöadatta. Ebenso¬ 
wenig kann es sein, daß die Kette der Momente der Außen¬ 
wahrnehmung und die Momentkette der Innenwahrnehmung 
ganz ungleichartig sind. Vielmehr sind die Momentkette der 
Innenwahrnehmung und das Denken gleichartig, da beide 
nicht zur sinnlichen Wissensseite gehören und innere heißen.“ 
Dharmottara erwidert darauf; „der Grund, den andre zum 
Beweise der Existenz des Innensinnes anffihren, lautet, daß 
aus ihm das mit ihm gleichartige Denken entspringe. Dieser 
Grund ist unzureichend, da auch Herkunft aus Ungleich¬ 
artigem Ursache sein kann. Bei der Wirksamkeit eines Außen¬ 
organs, z. B. des Auges, kann innere Wahrnehmung nicht auf¬ 
treten. Andrerseits ist das gleichzeitige Auftreten zweier rein 
sinnlicher, ohne Anteil des Denkens sich vollziehender Akte 
der Erkenntnis ein und derselben blauen Farbe (von denen 
einer äußerer, der andere innerer ist) unmöglich, weil wir sie 
nicht beobachten. Daher, da Vorstellung (Gedankensynthese) 
grade aus der sinnlichen Erkenntnisseite entspringt, die (mit 
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DenJcen) ßfcht gleicbafItg ist, ist der. von dir zunt Beweise der 
Existenz der Innenwahmehmung v^orgebrachte Orund ' ohne 
Werti der Grund nämlich, daö ste exlstjbrt. weil aus ihr Vor- 
steliongen scliaffende, synthetische entspringt^ 

Das rein sinnfiehfe Element und ihr mit dein'Denken vereinigtes 
Eteinent befinden^^^s^^^ docii olclit.in zwei ,verschiedenen Ketten 
von Bewußtseinsraomenteü Wie das . Denkeai Devndattas Uöd 
Vajfladattas, Nur in 6m Tatle, daß diese beiden Eleniente 
in verschiedenen Reihen vo;n SewuBtsefnsräomenten {%eft, 
könnte man behaupten, daß die Deaksynthese nicht aus dem 
rtid sinnticiien entspringen könne, das Itt 

einer andern Momentreibe liegt Da aber die beiden , In 
einer Momebtreffie so ntiig notwendig zugefeben werden, 
daß Vofsteilungen .als Resultat syntbetiseher benktätigkeit 
aus deni mit ihnen urigfelchärtigen sinnüchen Erkenntnisele- 
raent hervorgehen," 

Ferner beruft: sich der Autor der Tippani auf Dharmakirti 
selbst, der diese Ansicht im PfamänäVärttika vorführt ünd 
schließt: „Denken kann auch aus, dem mit ihm ungleichartigen 
sinnHchen Erkenntniselemcnt entspringen,, das macht piehtsl“ 

Aus der angeführten Polemik geht hervor, daß unter 
innerer Wahritebmung etwas Mittleres zwischen der rein sinn- 
Ucheri ; Seite der Erkenntnis ,«od. dem Denken vfeFsta.oden 
wird, wobei .die eine« geneigt waren, sie der sinnlichesa Sette 
naher zu racken, andre aber dem Denken. Unsre Autoren 
bharmafctrtj, pharmöttara und der Verfasser der Tippani 
fßeken sie zwar offenbar ganz auf die sinnliche Seite, allein 
aus ihren Worten gidit hervor,, daß der Moment der Innen- 
Währnehmung in etner: Redte mit dem Mbnient der Außen-, 
Wahrnehmung liegt^ kommt aber, einmal die Rede auf die 
Momentreihe^ .sö yeriassen wif sUipn das Gebiet reiner .idealer 
Sinn) ichkeltj . da jede Mo,ine«treih€. ttur i« unserm Bewußtse^in 
existiert. Ferner ist klar/daß nach der Ansicht dieser'Philo* 
sophen Jede, Äußenwahfnehmung,. Woher auch . ithmer. sie ent- 
staHden seih'nfag, Objekt des . innensinns wird, bevor sfe im 
Bewußtsein als Vorstellung angeeigflet wird. Endiicb ist auch 
klar, daß die Form diese/Inncasinnes die £eii ist, ds in Ihr 
sich Jede MomKntsyathese vollzieht, die Sieh freilich von der 
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Denksynthese unterscheidet.®**) Später werden wir sehen, 
daß Dharmakirti an dasselbe Problem auch von der andern 
Seite herangeht, von der Seite der Vorstellung als Wahrneh- 
mungsresultat. Nachdem er festgestellt hat, daß das end¬ 
gültige Resultat der Wahrnehmung die Synthese der Momente 
in der Vorstellung ist, weist er darauf hin, daß die nächste 
Quelle dieser Synthese das Faktum der „Ähnlichkeit“ der 
Momente ist oder die Schemata jener Bilder, unter die das 
Denken die einzelnen Wesenheiten bringt, und folglich gibt 
er dieser „Ähnlichkeit“ auch die Bedeutung eines Mittleren 
zwischen Sinn und Denken. Aus all dem folgt, daß das Problem 
des Mittelgliedes zwischen Sinnen und Denken ungewöhn¬ 
liche Schwierigkeiten darbot und ungelöst blieb. Auf die¬ 
selbe oder eine ganz ähnliche Schwierigkeit bei der Entschei¬ 
dung dieser Frage stieß bekanntlich auch die abendländische 
Philosophie. 


Kapitel VII 

Das Einzelne und das Allgemeine. 

Unterschied der indischen Auffassung des Einzelobjekts von der euro¬ 
päischen. Das Einzelwesen wird erkannt durch die Sinne, das Allgemeine 
durch das Denken. Unterschied zwischen unmittelbaren und endgültigen 
Objekten der Wahrnehmung und des Denkens. Die Einzelvorstellung 
heüt metaphorisch Wahrnehmung. Identität der Einzelwesenheit mit 
dem „Moment“. Merkmal der Einzelwesenheit ist die Fähigkeit, klare und 
deutliche Vorstellungen zu geben in Abhängigkeit von der Entfernung. 
Dies Merkmal gehört der Einzelvorstellung und nur indirekt der Einzel¬ 
wesenheit. Bedeutung des Begriffs der Einzeiwesenheit in der religiösen 
Praxis. 


Nachdem so die sinnliche Seite der Erkenntnis und des 
Denkens als zwei einander ausschließende Wissensquellen scharf 
abgegrenzt sind — Sinne sind, was nicht Denken ist, und 
Denken, was nicht Sinn ist — entsteht die Frage, was wir 
denn durch Jede dieser Quellen getrennt erkennen, ob es keine 
Möglichkeit gibt, das, was in den Wissensobjekten unmittel- 
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bar durch Sinne erkannt wird, von dem abzugrenzen, was 
durch Denken erkannt wird. Dharmakirti antwortet, daß- 
durch die Sinne das Einzelwesen des Objekts erkannt wird, 
durch Denken aber das Allgemeine. Einzelwesen des Objekts 
ist das, was ihm allein (svam) gehört und nicht irgendeinem 
andern ( asädhäratMtn). Dies ist das wahre Wesen (paramärtha- 
sai) des Objekts, nicht eingebildet Yaftäro^rtom^, nicht könst> 
lieh (akrtrimam). 

Ihm steht gegenüber das allgemeine WesMi des Objekts, 
das, welches nicht dem vorliegenden Objekt gehört, sondern 
vielen Objekten gemeinsam (sädhäranam rüpatn). Dies all¬ 
gemeine Wesen des Objekts ist nicht sein wahres, sondern sein 
eingebildetes (satmropyamänatk) Wesen. Als allgemeines und 
eingebildetes Wesen kann das Objekt in klarer und deutlicher 
Vorstellung erkannt werden (avasiyamäno hy arthah), da es 
in dieser Form mittels abstrakter gedanklicher Erkenntnis 
(vikalpavijmänena) erkannt wird. Das allgemeine Wesen des 
Objekts wird folglich durch Denken und nicht durch Sinne 
erkannt. 

Der Unterschied zwischen Besonderm und Allgemeinem 
hat große Bedeutung auch in der abendländischen Philosophie. 
Wir begegnen auch hier der Meinung, daß das Einzelne durch 
die Sinne erkannt wird, in der sogen, sinnlichen Anschauung 
(Intuition), das Allgemeine aber durch Denken. Offenbar 
aber wird der Unterschied zwischen dem Allgemeinen und 
Besondern im Erkenntnisobjekt in der europäischen Philo¬ 
sophie, wenigstens von der Mehrzahl der Philosophen und 
Psychologen, nicht so aufgefaßt wie in Indien. Die europä¬ 
ischen Psychologen sprechen von allgemeinen und besondern 
Merkmalen der Objekte und lassen dabei außer Acht, daß der 
Begriff des Einzelmerkmals eine contradictio in adiecto ist, 
da das Merkmal, um Merkmal irgendeines Objekts sein zu 
können, schon sein Objekt mit andern vereinigen oder von andern 
trennen, folglich schon allgemein sein muß, statt einzeln. 
Einzelne Merkmale und einzelne Vorstellungen im strengen 
Sinne gibt es überhaupt nicht. Jede, wenn auch zu einem 
Einzelobjekt gehörige Vorstellung ist eine allgemeine, in der 
durch Denkarbeit eine ganze Reihe von Merkmalen zu einem 
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Bilde vereinigt sind. Dies ist der Standpunkt der indiselien 
Logik In dieser Sache, Sie untefscheidet^^^^^^^^ ailgeirheiae Ünd 
euizelne Vorstellungen fpratyayaßi sie spricht von einzelner 
und allgemeiner Wesenheit f/(*tif««wi> :de^^ 
den oben beschriebenen Unterschied, maehfr; 
vom indischen Standpünki aus nicht 

cxist ieren nur d ie den eihzelnen Vhrpellöflgeit. ehtsprefhendert 
Objekte, da empirische Obf^te hfle^^e 
aber alle aHgemein sipd' Vdrstelto könstJich ge¬ 

schaffene, nicht wahre, eihgebild^e ahgQnetne; Fofmj des Ein- 
.zelobjekts,^ " Die Erk;l3|hQ|5^|^|r9^|^t§ach^:i^;;:4hSvVbfim 
Problem der buddhisti^hen EritenntnislheoViej wie aus dem 
Folgenden klar werden wird. Diese hohe Bedeutung des Pro¬ 
blems der WechselbeeiehUög iwischeh Allgemeinem und Ein¬ 
zelnem wurde gut erkannt von den öeghern dw Büddhistenj 
den realistischen Philosophen, den Nafyayikäs unhV 
Auch sie unterscheiden das Einzelobjekt, Ihdiyidüum fvyofeh/, 
von dem atJg«heineh Objekt oder def Oh|^t“KlÄ^ 
wobei sie auf jhreih äußei^t reäfistlsclien Sta an- 

nalimen, daß das Al!gemetaob|ekt öder die Allgem eiftVörstel- 
Umg eine wuklich fexistierehöe^^^ set die dem 

Einzelnen ihftäriert, Oeshälh lehrten sie die Existenz d^ In- 
härenz als besondereKhtegörfe realer Verbindung, dank der 
die Eigeaschaften der Suhetani, das Allgemeine den Emzeinen 
inhärieft. Wenn PJafön, indem er die Existenz von Reali¬ 
täten, die allen Allgemeinvorstellungen entsprechen, annahm, 
«s doch fär nötig sie in die äbersiinnliche Welt zu yer- 
legen, so behatipten dfio indischen Realisten unbeirri d^ 
EJeistenz in der Erfahrung, Kesavamiira gibt dieser Frage 
öbw den Ghafakter der Allgemeihvörstelfuogen eine führende 
Bedeutung ia der biiddhislisdien Erkertntnisthßorie. Zu ihrer 
Widerlegung beschränkt er sich auf den ^einfachen Hinweis, 
da& allgemeine . Wesertheite^ oadi Ansicht; seiner Schule, auch 
Realitäten. sefBir; Die Artschauung;;;der jEnddhisten übet das 
Weseft.;der Wahrnehmung eingehfendf.4ai"Stel,lbiid sagt er, diese 
ÄnschauHng sei nicht .'richtig, da ;daS: Ai}g,e«ieihe ebenso real 
■sei W'ie das-Einzelne.*®®) Die Vedgöta-Schölhd Sanifcaras, die 
alle- theöretisCheh %raüssetzu»gen ihre^ logischen Lehre voh 
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den Buddhisten entlehnten, schlossen sich in dieser Frage 
eng an sie an. Sie erkannten weder die Existenz realer allge¬ 
meiner Wesenheiten (saimnya) noch die Kategorie der In- 
härenz (samäväya) an. 

So wird das Einzelwesen des Objekts durch die Sinne 
wahrgenommen, aber seine allgemeine Wesenheit durch Denken 
erkannt. Dharmottara erklärt die wechselseitige Beziehung 
dieser beiden verschiedenen Erkenntnisquellen, sofern sie Er¬ 
kenntnis des Einzelnen und des Allgemeinen hervorbringen, 
auf folgende Weise.*®*) Das Objekt richtiger Erkenntnis hat 
zwei Formen: unmittelbar und endgültig. Das erste heißt eigent¬ 
lich Genesis des erkannt werdenden Objekts,**®) das zweite 
die Form seiner, die von der Erkenntnis erreicht (präpaniyah) 
und vom Bewußtsein in klarer und deutlicher Vorstellung an¬ 
geeignet wird (adhyavasyati). Daraus kann man schließen, 
daß das unmittelbare Objekt jenseits der Grenzen der Er¬ 
kenntnis liegt, nicht erreicht und angeeignet werden kann in 
klarer und deutlicher Vorstellung. „Wirklich — fährt Dhar¬ 
mottara fort — das unmittelbare Objekt (grähyah) und das 
durch das Bewußtsein angeeignete (adhyavaseyah) ist nicht 
dasselbe. Durch die Sinne können wir z. B. nur einen Moment 
wahrnehmen, und er ist grade jener absolut einzelne Moment 
und erscheint als das unmittelbare Objekt der sinnlichen 
Wahrnehmung. Angeeignet durch das Bewußtsein aber wird 
sicher nur die Momentreihe (samtäna) in klarer und deutlicher 
Vorstellung (niscayena), die vom Denken auf Grund der sinn¬ 
lichen Wahrnehmung geschaffen wird (pratyaksabalotpannena)." 
Nur die Synthese gesonderter Momente kann durch unsre Er¬ 
kenntnis erreicht und in Vorstellung angeeignet werden, selbst 
dann wenn wir sagen, daß die Sinneswahrnehmung Wissens¬ 
quelle ist, well der einzelne Moment, das wahre Objekt der 
Sinne, in der Erkenntnis nicht erreicht werden kann. 

Das allgemeine Wesen des Objekts ist deshalb auch nicht 
seine wahre, wirkliche Form (arthakriyäkäri), weil es mittels 
Synthese verschiedener Momente durch das Denken geschaffen 
wird. Vermöge der Unteilbarkeit des Bewußtseins in der Mo¬ 
mentreihe oder vermöge der eingebildeten Einheit unter den 
aufeinanderfolgenden Momenten wird die eingebildete allge- 
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meine Form des Objekts geschaffen. Das Bewußtsein schafft 
also ein dauerndes Objekt mittels Synthese der Momente.*^*) 

Das Denken, das das allgemeine Wesen des Objekts er¬ 
kennt d. h. es in der Vorstellung erkennt, hat auch sein un¬ 
mittelbares und sein endgültiges Objekt.^'^) Aber ihre Reihenr 
folge ist der entgegengesetzt, die die sinnliche Wahrnehmung 
charakterisiert: sie geht vom Allgemeinen zum Besondern. 
Die ailgemeinen Vorstellungen sind unmittelbares Objekt alles 
Denkens; da aber seine Funktion (pravrtti-vyäpära) in der Be¬ 
ziehung der allgemeinen Vorstellung zum Einzelobjekt besteht, 
so wird das endgültige Resultat des Denkprozesses, wie ihn 
Dharmottara auffaßt, immer die Aneignung des Eingebildeten 
im Bewußtsein sein d. h. der durch die Einbildungskraft auN 
gebauten unrealen allgemeinen Vorstellung, insofern ihr Ein¬ 
zelwesenheit zukommt (svalaksanaioena). So wird das unreale 
Objekt (anarihah), d. h. die Vorstellung, die unmittelbares 
Objekt des Denkens ist, von uns als real ins Bewußtsein auf¬ 
genommen (arthädhyavasäyena). Solches ist die Anordnung 
im Denkvorgang (pravrtti). 

Der Unterschied zwischen unmittelbarem und endgültigem 
Objekt beim Denken wie bei der Wahrnehmung ist offenbar 
von Dharmottara erdacht, um die Wechselbeziehung der 
beiden Wissensquellen zu erklären. Ihre entgegengesetzte 
Wirkungsfolge — bei Wahrnehmung vom Einzelnen zum All¬ 
gemeinen, beim Denken dagegen vom Allgemeinen zum Be¬ 
sondern — stellt sich als ein künstliches Schema dar, das 
ebenso imstande ist, Dharmakirtis Gedanken zu verdunkeln, 
als es ihn andrerseits vielleicht erklärt. In Wirklichkeit ist 
das Objekt der sinnlichen Wahrnehmung Einzelwesen im 
strengen Sinne, das Objekt des Denkens aber allgemeines 
Wesen.“*) Das real existierende Objekt hat allein Einzel¬ 
wesenheit, Allgemeinheit kommt ihm nicht zu. Aus Dhar- 
mottaras Worten aber geht hervor, daß auch sinnliche Wahr¬ 
nehmung indirekt die Synthese gesonderter Momente zum 
Objekt haben kann ebenso wie das Denken. Darum stellt sein 
Kommentator die Frage, wie man davon sprechen können 
daß eine bestimmte Momentsynthese auch von den Sinnen 
wahrgenommen werden könne, während diese Synthese nie 
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durch die Sinne sondern durch Denken entsteht. Seine Ant¬ 
wort ist, daß dies metaphorisch (upacdrät) gesagt wird.“*) 
Beim Schaffen der Vorstellung mittels Momentsynthese nimmt 
Denken manchmal die Funktion der Wahrnehmung auf sich; 
.diese Funktion aber besteht darin, uns die Existenz irgend¬ 
eines vorliegenden Objekts in dem der Aktion unsrer Sinne 
zugänglichen Bereiche kundzumachen, ohne irgendwelche Merk¬ 
male seiner zu bestimmen. Wenn das Denken die Vorstellung 
von diesem Objekte schafft, dann nimmt es die Funktion der 
Wahrnehmung auf sich und kann übertragen „Wahrnehmung“ 
iieißen. 

Objekt sinnlicher Wahrnehmung ist also die Einzelwesen¬ 
heit, und diese ist identisch mit dem „Moment“, da Dhar- 
mottara sagt, daß nur der „Moment“ allein unmittelbares 
Wahrnehmungsobjekt ist. Es tritt aber ins Bewußtsein die 
■durch Denken zur Vorstellung vereinigte Momentreihe. Wenn 
wir uns jetzt erinnern, was im Abschnitt Ober die Zeit von 
■den „Momenten“ gesagt war, dann wird uns der Zusammen¬ 
hang zwischen der buddhistischen Lehre von der Wahrneh¬ 
mung mit der von der Zeit klar. Von der Kritik des Begriffs 
„dauerndes Sein“ ausgehend leugnen die Buddhisten die Exi- 
-stenz der Zeit. Dauerndes Sein ist Momentsynthese.*“) Der 
Begriff dauerndes Sein oder, was dasselbe ist, wirkende Sub¬ 
stanz, enthält, wie dort bewiesen wird, eine contradictio in 
adiecto. Wenn Substanz wirklich Substanz ist, kann sie nicht 
wirken, wirkt sie, so ist sie nicht Substanz. Daraus wird der 
Schluß gezogen, daß es keine wirkende Substanz gibt; Wirk¬ 
samkeit kommt nur den Momenten allein zu. Substanz ist 
Synthese gesonderter Momente, wobei der Moment nicht nur 
Zeitatom ist, sondern auch das absolut besondere Objekt, 
existierend in der Dauer dieses Moments (wenn man von der 
Dauer eines Moments sprechen kann). Dieser besondere Mo¬ 
ment oder das besondere Objekt ist, so wird gezeigt, der Mo¬ 
ment der sinnlichen Erkenntnis. So ist Substanz nichts andres 
als Synthese gesonderter Sinnlichkeitsmomente. Zu diesem 
Resultat in der Betrachtung des Substanzbegriffs aber ist 
xlie europäischePhilosophie auf ganz anderem Wege gekommen.***) 
Daß ksana ganz dasselbe ist wie svalaksana, ist klar aus Dhar- 
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mottaras Worten. Dasselbe sagt auch Mädhava: „Die Einzel¬ 
wesenheiten sind augenblicklich, haben keine glatt allgemeinen 
Merkmale und sind den Momenten gleich.“ Aber dies Einzel¬ 
objekt oder Moment ist nicht erreichbar für unsre Erkenntnis, 
da unsrer Erkenntnis nur Momentsynthese in einer Vor¬ 
stellung erreichbar ist. Erkennen können wir nur durch Vor¬ 
stellungen, und jede Vorstellung, auch die einfachste, auch die 
des eben geborenen Kindes, auch die irgendeiner Farbe, ent¬ 
hält synthetische Denkarbeit. Außerhalb der Kategorien 
Substanz und Akzidenz können wir nichts erkennen. Alle 
«ns erreichbaren Erkenntnisobjekte werden unvermeidlich 
von uns vorgestellt als Substanz oder Akzidenz. Indessen war 
oben die Widersprechendheit und Irrealität dieser Kategorie 
bewiesen; sie ist Form unsres Denkens; aber nicht Form der 
Existenz realer Objekte. Das Einzelobjekt oder Moment 
steht dem Begriff der Substanz als der Synthese der mannig¬ 
faltigen Sinnlichkeitsmomente gegenüber. Es stellt also die 
an sich unerkennbare reale Grundlage unsres Erkennens dar. 
Wenn wir Einzelvorstellungen, d. h. genauer gesagt, Allge¬ 
meinvorstellungen, die zu Einzelsubstraten gehören (wörtlich 
„Phantasieen“ — kcUpanä, äropa), wenn wir diese auch real 
nennen, so ist das nur übertragen, da Realität deren uner¬ 
kennbaren Substraten zukommt, niemals aber ihnen selbst. 

In voller Übereinstimmung mit diesen Anschauungen ist 
auch die oben dargelegte Lehre vom Denken. Es wird defi¬ 
niert als Verstandesanschauung von Bildern, die enge Ver¬ 
bindung mit dem Wort einzugehen fähig sind, wobei sich zeigte, 
daß diese Bilder Momentsynthese in der Zeit sind. Sinnliche 
Wahrnehmung wurde dort definiert als die dem Denken grade 
entgegengesetzte Wissensquelle, folglich als die Quelle, die 
nicht fähig ist, aus sich selbst irgendeine Synthese zu geben. 
Darum kann, worüber uns die Sinne informieren, nicht Objekt 
des Denkens sein, da Denken nur möglich ist bei Vermittlung 
der Synthese in der Anschauung; durch die Sinne aber werden 
gesonderte absolute Einheiten außerhalb aller Synthese er¬ 
kannt. Folglich können Sinne keine Bilder geben, die fähig 
sind, in enge Verbindung mit dem Worte zu treten. Mit dem 
Worte kann aber nicht verschmelzen, was nicht erkannt werden 
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kann. Wenn wir auch einzelne Objekte nennen, so tun wir 
das nur im übertragenen Sinne.***) 

Wenn wir diesen Umstand in Betracht ziehen, daß die 
Einzelwesenheit nur im übertragenen Sinne Einzelvorstellung 
heißen kann, so wird uns auch das Merkmal verständlich, das 
Dharmottara dieser Einzelwesenheit zuschreibt. Einzelwesen¬ 
heit, sagt er, heißt der Gegenstand, dessen Vorstellungsklarheit 
in Abhängigkeit von seiner Nähe oder Ferne wechselt.**®), 
Auf den ersten Blick kann diese Definition Zweifel hervorrufen, 
da der Einzelwesenheit, die als außerempirisches Objekt cha¬ 
rakterisiert ist, Eigenschaften der empirischen Objekte zuge¬ 
schrieben werden, wie bestimmte Lokalisation im Raume und 
größere oder geringere Klarheit des Bewußtseins in der Vor¬ 
stellung. ln Wirklichkeit aber werden diese Eigenschaften 
dem Einzelwesen nur übertragen zu geschrieben, da sie ja 
jenen Vorstellungen gehören, die reale Grundlage haben, d. h. 
den anschaulichen Vorstellungen oder Wahrnehmungen. Die 
allgemeine Wesenheit des Objekts ist seine eingebildete Wesen¬ 
heit, ihr entspricht die Vorstellung, ln Wirklichkeit existiert 
sie nicht,***) und sie unterscheidet sich durch die Eigenschaft, 
daß die Klarheit der ihr entsprechenden Vorstellung nicht 
wechselt in Abhängigkeit davon, ob wir uns das Objekt fern 
oder nah einbilden.***) Dagegen ist die anschauliche Vorstel¬ 
lung oder Wahrnehmung mehr oder weniger klar, je nachdem 
das Objekt nah oder fern lokalisiert wird. „Klarheit und Un¬ 
klarheit der Form“ sagt Dharmottaras Kommentator,**®) „ge¬ 
hört dem (einzelnen) Objekt nicht in Wirklichkeit (nicht als 
einer realen Wesenheit), sondern indirekt durch Vermittlung 
der Klarheit und Unklarheit des Wissens (der Vorstellung).“ 
„Alles Reale“ sagt Dharmottara (sarväni vastüni) „scheint aus 
der Ferne unklar und in der Nähe klar; so steht es auch mit der 
Einzelwesenheit“, d. h. sie hat einen in sinnlicher Wahrnehmung 
erkennbaren realen Untergrund. 

Der Begriff der Eihzelwesenheit als einer absoluten Ein¬ 
heit wurde aus dem Gebiet der theoretischen Philosophie des 
Buddhismus in das Gebiet der religiösen Praxis übertragen. 
Dem Buddhisten, der nach Erlangung des höchsten Gutes, 
nach der Befreiung der Seele von den Fesseln des Seins strebte. 
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wurde empfohlen, konzentriert und beharrlich nachzudenken 
u. a. über die absolute Einzelheit alles Seienden. Konzen¬ 
trierte Kontemplationen, die sich bis zur Ekstase und Hallu¬ 
zination steigerten, waren in allen indischen Religionen ver¬ 
breitet, und die Vorschriften für solche Betrachtung wurden 
systematischer Bearbeitung unterzogen. Das philosophische 
System des Yoga ist nichts anderes als eines dieser vielen 
Systeme, die in Indien zu verschiedener Zeit existierten. Es 
gibt Vorschriften für konzentrierte beharrliche Selbstvertie¬ 
fung und Betrachtung und schildert die verschiedenen Resul¬ 
tate, zu denen es führt. Die Buddhisten der Schule der Yogä- 
cäras widmeten ebenfalls der Praxis konzentrierter Betrach¬ 
tung als einem der Mittel zur Erreichung des endgültigen 
Seinszieles viel Aufmerksamkeit. Der Sarvadarsanasamgraha 
hat uns die Kunde aufbewahrt, daß den Buddhisten emp¬ 
fohlen wurde, über folgende vier Ideen konzentriert nachzu¬ 
denken: „Alles ist vergänglich“ (sarvam ksanikam) „alles, 
ist leidvoll“ (sarvam duhkhant), „alles ist einzeln“ (sarvam 
svalaksamim) und „alles ist leer“. So erwägend und allmäh¬ 
lich von einer These zur andern übergehend erarbeitet sich 
der Buddhist praktisch die Anschauung der ganzen erkenn¬ 
baren Welt als einer ganz irrealen, eingebildeten, deren Wesen 
Leerheit ist. Darin erblickte die Schule der Mädhyamikas den 
echten Sinn der Predigt des Buddha.*) 


*) Wir weisen noch besonders darauf hin, daß der Schlußteii dieser 
Arbeit in der demnächst im gieichen Vertage herauskommenden Buch¬ 
ausgabe veröffentlicht werden wird. 


7* 
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Das Nirvana. 

Aus dem Milindapafiha (S. 310—328). 

Übersetzt von Nyanatiloka. 

Können alle bei rechtem Wandel das Nirvana 

erreichen? 

„Erreichen wohl, ehrwürdiger Nägasena, alle, die einen 
rechten Wandel führen, die Durchdringung des Gesetzes, oder 
erreichen sie einige nicht?“ 

„Die einen, o König, erreichen die Durchdringung, die 
anderen nicht.“ 

„Wer aber erreicht sie, o Ehrwürdiger, und wer nicht?“ 

„Ein Tier, o König, selbst wenn es recht lebt, erreicht 
keine Durchdringung des Gesetzes, ebensowenig der im Ge¬ 
spensterreiche Wiedererschienene, der von falscher Erkenntnis 
Erfüllte, der Betrüger, der Muttermörder, der Vatermörder, 
der Heiligenmörder, der Ordensspalter, wer (eines Buddha) 
Blut vergossen hat, wer sich in diebischer Weise (ohne Weihe) 
dem Orden anschließt, der zu den Andersgläubigen Überge¬ 
tretene, der Nonnenschänder, wer eines der dreizehn schweren 
Vergehen begangen und sich nicht wieder frei davon gemacht 
hat (durch Bekenntnis, Buße usw.), der Entmannte, der Zwitter 
und ein Kind unter sieben Jahren. Diese sechzehn Wesen 
erreichen keine Durchdringung des Gesetzes, selbst wenn sie 
einen rechten Wandel führen.“ 

„Daß, 0 Ehrwürdiger, die (zuerst genannten) fünfzehn 
gehemmten Wesen keine Durchdringung des Gesetzes er¬ 
reichen, das mag sein oder mag nicht sein. Doch aus welchem 
Grunde ein Kind unter sieben Jahren trotz seines rechten 
Wandels keine Durchdringung des Gesetzes erreichen soll, 
das ist wohl noch eine Frage. Ist denn wohl das Kind nicht 
frei von Gier, Haß und Verblendung, frei von Dünkel und 
falschen Ansichten, von Mißmut und sinnlichen Gedanken? 
Von den Leidenschaften unbefleckt, dürfte doch das Kind 
geeignet, fähig und imstande sein, gleich auf einmal die vier 
Wahrheiten zu durchdringen.“ 
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„Das, 0 König, ist ja gerade der Grund für meine 
Behauptung, daß ein Kind unter sieben Jahren trotz seines 
rechten Wandels das Gesetz nicht durchdringt. Könnte ihm 
nämlich bei giererregenden Dingen Gier kommen, bei haßer¬ 
regenden Haß, bei betörenden Betörung, bei berauschenden 
Wahn, und könnte es Ansichten, sowie Lust und Unlust be¬ 
greifen, Verdienstvolles von Schuldvollem unterscheiden, dann 
könnte es wohl für das Kind eine Durchdringung des Gesetzes 
geben. Doch beim Kinde unter sieben Jahren ist der Geist 
ohnmächtig und schwach, beschränkt, gering, klein, langsam 
und unklar; das unerschaffene Element des Nirvana aber 
ist gewichtig, schwerwiegend, weit und mächtig. Und das 
Kind unter sieben Jahren mit seinem schwachen, beschränkten, 
langsamen und unklaren Geiste ist nicht imstande, das ge¬ 
wichtige, schwerwiegende, große und mächtige, gewaltige, 
unerschaffene Element des Nirvana zu durchdringen. Könnte 
z. B. ein Mann mit seiner natürlichen Kraft, Stärke und An¬ 
strengung den Sineru, den König der Berge, ausreißen, diesen 
so schweren, lastenden, großen und mächtigen Berg?“ 

„Das wohl nicht, o Ehrwürdiger.“ 

„Und aus welchem Grunde nicht, o König?“ 

„Weil dazu, o Ehrwürdiger, der Mann zu schwach, der 
Sineru, der König der Berge, aber gar zu gewaltig ist.“ 

„Oder könnte man wohl, o König, diese so lange, breite, 
umfangreiche, weite, ausgebreitete, ausgedehnte, große und 
mächtige Erde dadurch, daß man sie mit einem winzigen 
Tropfen Wasser anfeuchtet, in Schlamm verwandeln?“ 
„Das wohl nicht, o Ehrwürdiger.“ 

„Und warum nicht, o König?“ 

„Weil der Wassertropfen, o Ehrwürdiger, gar winzig, 
die große Erde aber zu gewaltig ist.“ 

„Oder: nimm an, o König, es brenne da ein schwa¬ 
ches, mattes, kleines, winziges, unbedeutendes Feuerchen. 
Könnte man wohl damit in der Welt mitsamt ihren Göttern 
die Finsternis vertreiben und Licht erzeugen?“ 

„Das wohl nicht, o Ehrwürdiger.“ 

„Und warum nicht, o König?“ 
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„Weil, 0 Ehrwürdiger, das Feuer gar winzig, die Welt 
aber gar zu groß ist,“ 

„Ebenso auch, o König, ist beim Kinde unter sieben 
Jahren der Geist ohnmächtig und schwach, beschränkt, gering, 
klein, langsam, unklar, durch das große Dunkel der Verblendung 
verhüllt. Darum kann man schwerlich in ihm das Licht der 
Erkenntnis erwecken. Das eben ist der Grund, daß das Kind 
unter sieben Jahren trotz seines rechten Wandels das Gesetz 
nicht durchdringt. Nimm an, ein kranker, dürrer, winziger 
Schakal erblicke einen mächtigen Elefanten von neun Fuß 
Länge, drei Fuß Breite, zehn Fuß Umfang und acht Fuß Höhe. 
Und er wolle den Elefanten mit sich fortschleifen, um ihn 
aufzufressen. Brächte das wohl Jener Schakal fertig?“ 

„Nein, o Ehrwürdiger.“ 

„Und warum nicht?“ 

„Weil der Schakal, o Ehrwürdiger, so winzig und der 
Elefant so gewaltig ist.“ 

„Ebenso auch, o König, ist beim Kinde unter sieben 
Jahren der Geist ohnmächtig und schwach, beschränkt, gering, 
klein, langsam und unklar; gewaltig aber das unerschaffene 
Element des Nirvana. Und mit seinem schwachen, beschränk- 
ten, langsamen und unklaren Geiste ist das Kind nicht im¬ 
stande, das gewaltige, unerschaffene Element des Nirvana 
zu durchdringen. Das eben ist der Grund, daß das Kind unter 
sieben Jahren trotz seines rechten Wandels das Gesetz nicht 
durchdringt.“ 

„Vortrefflich, ehrwürdiger Nägasena! So ist es, und 
so nehme ich es an.“ 

Gibt’s im Nirvana noch Leiden? 

„Ist wohl, ehrwürdiger Nägasena, das Nirvana ein 
vollkommenes Glück, oder ist es noch mit Leid vermischt?“ 

„Ein vollkommenes Glück, o König, ist das Nirvana, 
unvermischt mit Leid.“ 

„Das glaube ich nicht, ehrwürdiger Nägasena. Nach 
meiner Überzeugung ist das Nirvana mit Leid vermischt, denn 
ich habe meinen Grund dafür. Bei allen nach dem Nirvana 
Strebenden nämlich findet man, daß sie sich körperlich und 
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geistig quälen und abplagen, sich beim Stehen, Gehen, Sitzen, 
Liegen und Essen bezwingen, den Schlaf unterdrücken, die 
Sinne bändigen, Schätzen und Gütern entsagen und liebe 
Freunde und Vettern verlassen. Die aber in der Welt im 
Glück und Genüsse leben, alle diese lassen die Sinne an den 
fünf Sinnendingen sich ergötzen und erfreuen: das Auge an 
den so mannigfaltigen, äußerst lieblichen Formen; das Ohr 
an den so mannigfaltigen, äußerst lieblichen, durch Gesang 
und Musik erzeugten, angenehm empfundenen Tönen; die 
Nase an den so mannigfaltigen, äußerst lieblichen, durch 
Blüten, Früchte, Blätter, Rinde, Wurzeln oder Kernholz er¬ 
zeugten, angenehm empfundenen Düften; die Zunge an den 
so mannigfaltigen, äußerst lieblichen, beim Kauen, Essen, 
Lecken, Trinken und Schmecken erzeugten, angenehm em¬ 
pfundenen Geschmacksempfindungen; den Körper an den so 
'mannigfaltigen, äußerst lieblichen, durch etwas ganz Zartes, 
ganz Weiches erzeugten, angenehm empfundenen Körper¬ 
empfindungen; den Geist an den so mannigfaltigen, äußerst 
lieblichen, guten und bösen, edlen und unedlen Gedanken 
und Erwägungen. Ihr dagegen unterdrückt, stört, hindert 
und hemmt den Genuß am Sehen, Hören, Riechen, Schmecken, 
unterdrückt den körperlichen und geistigen Genuß. Bei ge¬ 
quältem Körper aber empfindet man körperliches Schmerz¬ 
gefühl, und bei gequältem Geiste geistiges Schmerzgefühl. 
Hat denn nicht auch Mägandiya, der Pilger, von dem Erhabenen 
tadelnd gesagt, daß er, der Asket Gotama, ein Lebensver¬ 
neiner sei? Aus diesem Grunde eben behaupte ich, daß das 
Nirvana mit Leid vermischt ist." 

„Nicht ist, 0 König, das Nirvana mit Leid vermischt. 
Ein vollkommenes Glück ist das Nirvana. Was du aber als 
das leidvolle Nirvana bezeichnest, dies Leiden ist ja gar nicht 
das Nirvana, sondern nur der der Verwirklichung des Nir¬ 
vana vorausgehende Zustand, das Suchen nach dem Nirvana. 
Ein ganz und gar vollkommenes Glück aber ist das Nirvana, 
unvermischt mit Leid. Darüber will ich dich aufkiären. Kennen 
wohl, 0 König, die Fürsten so etwas wie Herrscherglück?“ 

„Gewiß, 0 Ehrwürdiger.“ 
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„Ist wohl, 0 König, jenes Herrscherglück mit Leid ver¬ 
mischt?“ 

„Nein, o Ehrwürdiger.“ 

„Warum aber ziehen dann, o König, wenn ein Grenz¬ 
gebiet in Aufruhr ist, zur Bezähmung der Grenzbewohner 
jene Fürsten, von Ministern, Räten, Soldaten und Wachen 
umgeben, hinaus und eilen auf ebenen und unebenen Wegen 
umher, belästigt von Fliegen und Stechmücken, von Wind 
und Sonnengiut, führen Krieg und begeben sich in Lebens¬ 
gefahr?“ 

„Nicht das, ehrwürdiger Nägasena, ist ja das. Herrscher- 
giück, sondern nur der dem Suchen nach dem Herrscherglück 
vorausgehende Zustand. Nachdem die Fürsten aber unter 
Leiden danach gerungen haben, genießen sie schließlich dieses 
Herrscherglück. Somit ist das Herrscherglück unvermischt 
mit Leid; und etwas anderes ist Herrscherglück, etwas anderes 
aber Leiden.“ 

„Ebenso auch, o König, ist das Nirvana ein vollkom¬ 
menes Glück, unvermischt mit Leid. Die aber noch nach dem 
Nirvana ringen, quälen ihren Körper und Geist, bezwingen 
sich im Stehen, Gehen, Sitzen, Liegen und Essen, unterdrücken 
den Schlaf, bändigen die Sinne, opfern Leib und Leben; und 
nachdem sie unter Leiden darnach gerungen haben, genießen 
sie schließlich das vollkommene Glück des Nirvana, gerade 
wie die Fürsten nach Niederwerfung ihrer Feinde das Herrscher¬ 
glück genießen. Somit ist das Nirvana ein vollkommenes 
Glück, unvermischt mit Leid, und etwas anderes ist das Nir¬ 
vana, etwas anderes aber das Leiden. Auch noch einen 
anderen Vergleich sollst du hören. Empfinden wohl, o König 
die ausgelernten Künstler so etwas wie Kunstgenuß?“ 

„Gewiß, 0 Ehrwürdiger.“ 

„Wozu aber, o König, begrüßen sie dann ehrfurchtsvoll 
ihren Lehrer, erheben sich vor ihm, holen ihm Wasser, fegen 
sein Haus, warten ihm mit Zahnstäbchen und Mundwasser 
auf, begnügen sich mit Speiseresten, reiben ihn ein, baden ihn, 
waschen seine Füße und quälen so, indem sie ihren eigenen 
Willen unterdrücken und einem fremden Willen folgen, durch 
unbequeme Lagerstatt und grobe Nahrung ihren Körper?“ 
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„Nicht das, ehmürctigöf Nagaaeiia^ Ist ja 4ef .Kunstgenuß> 
sondert! nur der der Verwirklichung der Kunst vorausgcliende 
^ustand^ iNiachdem die KÖnstler aber unter Leiden, nsch der 
Vefwirk1icliun.g der Kunst gerungen liabeuj wird ihnen schließ- 
iicb der Kunstgenuß züted, Sömit ist der Kunstgenuß nnverr 
mischt mit Leid;’u^^ etwss anderes ist der Künstgenußf etwas 
anderes aber das tetdenj‘ , . 

; ^jßbenso auch, n König, ist däs Nirvafta ein vojlkomr 
menes Glück, unvermischt; mit teidv l?ie aber noch nach dein- 
Nirvana ringen, cjuälen ilireii: Körper und 'tÄiSt, bezwingen 
sich ira Steben, Gehen, Sitzen, fciegen und Essfeh, unterdföefcfen 
den Schlaf, bändigen die Simie; :opfern teib und Leben; und 
nachdem sie unter Leiden dhtnae.h gerungen iiabeh, genießen 
sie schließlich das vdflkotninene Glück des Nirvana, gerade 
wje dem ausgelernten Ktostier def; Kunstgenuß zuteil , wird. 
Somit ist das Nirvana fein v'öÜkutmbehes ,!0dck; ortvdrimischt 
mit Leid; und etwas .anderes ist das Leiden, etwas andern 
aber das Nirvana,” 

„Vortrefflich,. ehrwürdiger . Nägasena! ‘ So ist es. Und 
so nehme ich es. an,” 

Kann man das Nirvana beschreiben? 

„Ihr sprecht :da vom Nirvana,-ehrwürdiger Nägasena. 
Lißt sich nun wohl Forhii Gestalt, Dauer eder^GröBe dieses 
Nirvana durch Gleichnisse, Gründe, Ursachen und Schluß- 
töigerdrigen erhlären?*- 

. „Kein, 0 König, ünverglfeiGibar lat das MIfvana*** 
,,|5em stimme ich nicht bei, eiirwürdiger,, Nagasena, daß 
nian vom Nirvana, das doch wirklich etwas Eklstierchdes te 
nicht Fprin, Gestatt, Dauer oder Größe af^febfeh Mn^^ 
reuge mich denn: davon an Hand von Beweisen!” , 

yfOut, 0 KÖniS» ich werde dich durch Gleichhis^e davon 
’flher?eogen-, . GM wphi ein Wfeftmeer?**^^-^ 

„Gewiß, 0 Ehrwürdiger/*' 

„Wenn aber, o Kömg« ^ich jemand darnach fragen 
johife, wieviel Wasser sich fm Weltmeere befinde, und wieviele 
Wesen darin hausen, was würdest du diesem auf, seine Frage 
eiwidern?”/: 
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„Ich würde sagen: »Lieber Mann, du fragst mich da 
etwas, das man nicht zu fragen hat. Eine solche Frage darf 
niemand steilen. Abzuweisen ist eine solche Frage. Und nie 
haben die Naturbeschreiber das Weltmeer so erklärt. Denn 
nicht möglich ist es, das Wasser des Weltmeeres zu messen 
oder die darin hausenden Wesen zu zählen!« Das würde ich 
diesem erwidern.“ 

„Warum aber, o König, würdest du betreffs des Welt¬ 
meeres, das doch etwas wirklich Existierendes ist, eine solche 
Antwort geben? Solltest du nicht eher das Weltmeer messen 
und jenem mitteilen, daß sich so und soviel Wasser darin 
befinde, und soviel Wesen darin hausen?“ 

„Das kann ich nicht, o Ehrwürdiger. Dieses Problem geht 
über meine Kräfte.“ 

„Gerade wie du, o König, von dem Weltmeere, das doch 
etwas wirklich Existierendes ist, sagst, daß man weder sein 
Wasser messen, noch die darin hausenden Wesen zählen könne: 
so auch kann man vom Nirvana, obwohl es etwas wirk¬ 
lich Existierendes ist, dennoch keine Form, Gestalt, Dauer 
und Größe angeben. Doch möchte ein Magiegewaltiger, 
Geistesmächtiger eher imstande sein, das Wasser des Welt¬ 
meeres zu messen und die darin hausenden Wesen zu zählen, 
als die Form, Gestalt, Dauer und Größe des Nirvana anzu¬ 
geben. Aber noch einen weiteren Vergleich sollst du hören. 
Gibt es nicht wohl unter den Göttern solche, die man als die 
„Formlosen Götter“ bezeichnet?“ 

„Ja, 0 Ehrwürdiger. Davon habe ich gehört.“ 

„Kann man nun wohl, o König, die Form, Gestalt, Dauer 
und Größe dieser Götter durch ein Gleichnis klarmachen?“ 

„Nein, o Ehrwürdiger.“ 

„Dann gibt es also, o König, keine Götter der Formlosen 
Welt.“ 

„Es gibt, 0 Ehrwürdiger, solche Götter, doch ihre Form 
läßt sich nicht erklären.“ 

„Genau so aber, o König, verhält es sich mit dem 
Nirvana.“ 

„Gut, ehrwürdiger Nägasena, es sei zugegeben, daß das 
Nirvana ein vollkommenes Glück ist, doch daß man nicht 
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imstande ist, seine Form anzugeben. Gibt es nun aber irgend 
ein Merkmal des Nirvana, das sich auch in anderen Dingen 
findet, irgend etwas, das sich wenigstens durch ein Gleichnis 
andeuten ließe?“ 

„Nicht hinsichtlich seiner wahren Beschaffenheit, o 
König, wohl aber hinsichtlich seiner Merkmale läßt sich einiges 
durch Gleichnisse andeuten.“ 

„Schön, ehrwürdiger Nägasena. So antworte denn bald, 
damit ich wenigstens über einen Punkt, Ober die Merkmale 
des Nirvana, eine Erklärung habe. Lösche die Glut meines 
Herzens und stille sie mit dem kühlenden, linden Hauche 
deiner Worte!“ 

„Ein Merkmal der Lotosblume, o König, findet sich im 
Nirvana. Zwei Merkmale des Wassers finden sich darin, drei 
Merkmale der Arznei, vier Merkmale des Weltmeeres, fünf 
Merkmale der Nahrung, zehn Merkmale des Raumes, drei 
Merkmale des Edelstein]uwels, drei Merkmale des roten Sandel¬ 
holzes, drei Merkmale des Butterölschaumes und fünf Merk¬ 
male des Berggipfels.“ 

„Ein Merkmal der Lotosblume, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, finde sich im Nirvana; welches ist dieses eine 
Merkmal ?“ 

„Gleichwie, o König, die Lotosblume vom Wasser unbe¬ 
rührt bleibt, so bleibt das Nirvana von allen Leidenschaften 
unbefleckt. Dies ist das eine Merkmal.“ 

„Zwei Merkmale des Wassers, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese beiden?“ 

„Gleichwie, o König, das Wasser kühl ist und die Glut 
löscht, so ist das Nirvana kühlend und löscht die Glut aller 
Leidenschaften. Dies ist das erste Merkmal. Wie fernerhin 
das Wasser den erschöpften, von Hunger, Durst und Hitze 
gequälten menschlichen und tierischen Geschöpfen den Durst 
stillt, so stillt das Nirvana den Durst der Sinnengier, der Da¬ 
seinsgier und der Wohlseinsgier^). Dies ist das zweite Merk¬ 
mal.“ 


<) käma-tanhä, bhava-tanhä, ribhava-ta^i. Siehe Nyanatiloka, Wort 
des Buddha, II. u. Affin. 10 u. 11. 
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„Drei Merkmale der Arznei, sagst du, ehrwürdiger Näga- 
sena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese drei?“ 
„Gleichwie, o König, die Arznei für die Menschen, 
die an einer Vergiftung leiden, eine Zuflucht bildet, so ist das 
Nirvana die Zuflucht für die von den Leidenschaften ge¬ 
plagten Wesen. Dies ist das erste Merkmal. Wie fernerhin die 
Arznei den Krankheiten ein Ende macht, so macht das Nir¬ 
vana allem Leiden ein Ende. Dies ist das zweite Merkmal. 
Wie fernerhin die Arznei ein ambrosischer Trank ist, so auch 
ist es das Nirvana. Dies ist das dritte Merkmal.“ 

„Vier Merkmale des Weltmeeres, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese vier?“ 
„Gleichwie, o König, das Weltmeer sich aller Leichen 
entledigt, so ist das Nirvana ledig jeder Leidenschaft. Dies 
ist das erste Merkmal. Wie fernerhin das Weltmeer gewaltig 
ist, uferlos, und trotz aller Zuflüsse nie ganz voll wird, so ist 
das Nirvana gewaltig, ohne Diesseits und Jenseits, und wird 
trotz aller der Wesen niemals voll. Dies ist das zweite Merk¬ 
mal. Wie fernerhin das Weltmeer die Behausung mächtiger 
Geschöpfe bildet, so bildet das Nirvana die Wohnstätte großer 
Heiliger, fleckenloser, leidenschaftserlöster, machtbegabter, 
willensgewaltiger Wesen. Dies ist das dritte Merkmal. Wie 
fernerhin das Weltmeer mit den wie Blüten aussehenden un¬ 
zählbaren, mannigfachen, mächtigen Wellen bedeckt ist, so 
ist das Nirvana bedeckt mit den unzähligen, mannigfachen, 
großen, unbefleckten, lauteren Blüten des Wissens und der 
Erlösung. Dies ist das vierte Merkmal.“ 

„Fünf Merkmale der Nahrung, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese fünf?“ 
„Gleichwie, o König, die Nahrung alle Wesen am Leben 
erhält, so ist das Nirvana, einmal verwirklicht, der Erhalter 
des Lebens, indem es Alter und Tod ein Ende setzt. Dies ist 
das erste Merkmal. Wie fernerhin die Nahrung allen Wesen 
Kraft verleiht, so bringt das Nirvana, einmal verwirklicht, 
in allen Menschen höhere Kräfte zur Entfaltung. Dies ist das 
zweite Merkmal. Wie fernerhin die Nahrung allen Wesen 
Schönheit verleiht, so verleiht das Nirvana, einmal verwirk¬ 
licht, allen Wesen Tugendschönheit. Dies ist das dritte Merk- 
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mal. Wie fernerhin die Nahrung aller Wesen Qualen lindert, 
so stillt das Nirvana, einmal rerwirklicht, in allen Wesen die 
Qual der Leidenschaften. Dies ist das vierte Merkmal. Wie 
fernerhin die Nahrung in allen Wesen den Hunger und Durst 
vertreibt, so vertreibt das Nirvana, einmal verwirklicht, in 
allen Wesen des ganzen' Leidens Hunger und Schwäche. Dies 
Ist das fünfte Merkmal.“ 

„Zehn Merkmale des Raumes, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese zehn?“ 

„Gleichwie, o König, der Raum nicht entsteht, altert und 
stirbt, weder verschwindet noch wiedererscheint und unüber¬ 
windbar ist, gesichert gegen den Raub durch Diebe, ohne 
Stützpunkt, von Vögeln belebt, unbeschränkt und unendlich: 
ebenso auch entsteht, altert und stirbt das Nirvana nicht, 
verschwindet nicht und erscheint nicht wieder, kann nicht 
bezwungen oder geraubt werden, ist unabhängig, die Fährte 
der Edlen, unbeschränkt und unendlich. Dies sind die zehn 
Merkmale.“ 

„Drei Merkmale des (magischen) Edelsteinjuwels, sagst 
du, ehrwürdiger Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches 
sind diese drei?“ 

„Gleichwie, o König, das Edelstein]uwel durch seinen 
Glanz alle Wünsche erfüllt, Freude erweckt und Nutzen bringt, 
so auch tut es das Nirvana. Dies sind die drei Merkmale“. 

„Drei Merkmale des roten Sandelholzes, sagst du, ehr¬ 
würdiger Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind 
diese drei?“ 

„Gleichwie, o König, das rote Sandelholz schwer zu er¬ 
langen ist, einen unvergleichlichen Duft besitzt und von den 
Edlen gepriesen wird, so auch ist es mit dem Nirvana der 
Fall. Dies sind die drei Merkmale.“ ^ 

„Drei Merkmale des Butterölschaumes, sagst^du, ehr¬ 
würdiger Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese 
drei?“ 

„Gleichwie, o König, der Butterölschaum voll¬ 
kommen im Glanze ist, so auch ist das Nirvana vollkommen 
im Tugendglanze. Dies ist das erste Merkmal. Wie fernerhin 
der Butterölschaum vollkommen im Dufte ist, so auch ist 
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das Nirvana vollkommen im Dufte der Sittlichkeit. Dies ist 
das zweite Merkmal. Wie fernerhin der ButterOlschaum voll¬ 
kommen im Geschmacke ist, so auch ist das Nirvana voll¬ 
kommen in seinem inneren Gehalte. Dies ist das dritte 
Merkmal“. 

„Fünf Merkmale eines Berggipfels, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese fünf?“ 
„Gleichwie, o KOnig, der Berggipfel in die Höhe ragt, 
so ist das Nirvana hoch erhaben. Dies ist das erste Merkmal. 
Wie fernerhin der Berggipfel unerschütterlich ist, so auch ist 
das Nirvana unerschütterlich. Dies ist das zweite Merkmal. 
Wie fernerhin der Berggipfel schwer zu erklimmen ist, so 
auch ist das Nirvana allen Leidenschaften unzugänglich. Dies 
ist das dritte Merkmal. Wie fernerhin auf dem Berggipfel 
keine Keime mehr entstehen können, so auch läßt das Nir¬ 
vana keine Leidenschaften mehr emporkommen. Dies ist 
das vierte Merkmal. Wie fernerhin der Berggipfel sich weder 
hinneigt noch her neigt, so ist das Nirvana frei von Zuneigung 
und Abneigung. Dies ist das fünfte Merkmal.“ 

„Vortrefflich, ehrwürdiger Nägasena! So ist es, und 
so nehme ich es an.“ 

Kann das Nirvana erzeugt werden? 

„Ihr sagt da, ehrwürdiger Nägasena, daß das Nirvana 
weder der Vergangenheit noch der Gegenwart noch der Zukunft 
angehöre, daß es weder erzeugt noch unerzeugt noch erzeugbar 
sei. Wenn nun der im Wandel Vollkommene das Nirvana 
verwirklicht, erreicht er es wohl dann als etwas bereits Er¬ 
zeugtes, oder erzeugt er es zuvor?“ 

„Weder das eine noch das andere trifft zu, o König. 
Und doclfe besteht dieses Element des Nirvana, das d^ im 
Wandel Vollkommene verwirklicht.“ 

„Verwirre, ehrwürdiger Nägasena, dieses Problem nicht 
durch deine Erklärungen. Erkläre es offen und deutlich; und von 
Eifer und Streben erfüllt, lege dar, was du darüber erfzihren 
hast! Die Menschen sind eben darüber im Unklaren und 
voller Zweifel und sind in Ungewißheit geraten. Zerstöre diesen 
Stachel der inneren Unruhe!“ 
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,,Es existiert, 0 Rönigf dieses Element des ^ W 
dieses so friedvolle, selige, eVliabene. ünel dieses Nirvana ist 
eSi das der jra Wandel VdtifeoÄitifeRe' y^wirW^ 
der Weisung des Siegers getred ^ieiGöJilde ydU Einsichi erfaß 
gerade wie der Schüler Unter Anleitung dofcfr seine Lehrer 
röH; Einsicht die Wissenschaft sich ^ Und ia 

wekhem Sinne ist das Nirvana Als frei von 

Qnal, Unfall und Schrecken, als Sicherheit/ Friede, Glück, 
Seli^eit, Erhabenheit, Lauterkrit Und 

^ einer, sobald ^ sich mitten ht dert 

flammen eines durch einw großen Haufen Jfblt gepahften 
btenaendeni lodernden Feuers; befindet^ sich eifrig beraus- 
rettet und an einen vor dem Feuer geschßtaten Ort be¬ 
gibt und doft.böchsles Wohl empfindet: . ebenso auUij b Kön^^^^^^ 
verwirklicht der im Wandel Vollkommene durch weise Er¬ 
wägung das von der dreifachen Feuersglwt freie; höchste Glück 
des biiryanaf Als das Feuer nämlkh bst niari das dreifache 
Feuef Gier, des Hasses und de? Verblendung) zu be¬ 
trachten; als den ins Feuer geratenen Mann den im Wandel- 
Vollkommenen, Und als den vom Feuer geschützten Ort das 
Nirvana. 

„Oder; gleichwie ein Mann, der ln eine mit Schlarigeo-, 
Hunde- oder MenschenJeichen angefÜUte, jfüj körperliche Be¬ 
dürfnisse bestirnmte Grube gefallen ist und sich in die Haare 
der: Leichen verwickelt hat, mit. aller Macht sieb herausreftet 
und einen von Leichen freien Ort auf sucht und dort höchstes 
Wold empfindet; ebenso auch verwirklicht der im Wandel 
VöUkoinmeiie düreh Weise Erwüglmg das von den Leichen der 
Leidenschaften freie, höchste Glück des Nirvana. Als Leichen 
nun hat man die fünf Sinnendinge zu betrachten, als den 
unter die Leieben geratenen Mann den im Wandel Vollkonr- 
menen, und als die vba Leichen freie Stätte das Nirvana. 

,,Oder.: , gleichwie: fein - Mann, .der von Feinden mit ie- 
tfiekten Schwertern unLfingt, Ist, «i Angst und Schrecken 
gerät, bebt und verwirrten, unrubigen Gefstes ist; sobald er 
aber mit Mühe von cldtF entkomtnen Und an einen starken, 
befesfjgten, sicheren, ungefahrdeteo Ort gelangt ist, dort höcli- 
*tes Glück eaipfindetr ebensiff such, o König, verwirklicht: 
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der im Wandel Vollkommene durch weise Erwägung das von 
Angst und Schrecken freie höchste Glück des Nirvana. Als 
Schrecken nun hat man hier die durch Alter, Krankheit und 
Tod bedingten, immer wieder auftretenden Schrecken zu be- 
trachten; als den von Furcht erfüllten Mann den im Wandel 
Vollkommenen, und als die gefahrlose Stätte das Nirvana. 

„Oder: gleichwie ein Mann, der an einer schmutzigen, 
kotigen, dreckigen, schlammigen Stelle hingefallen ist, voll 
Eifer den Dreck und Schlamm von sich entfernt, sich an einen 
reinen, sauberen Ort begibt und dort höchstes Glück emp¬ 
findet: ebenso auch, o König, verwirklicht der im Wandel 
Vollkommene durch weise Erwägung das vom Dreck und 
Schlamm der Leidenschaften freie, höchste Glück des Nir¬ 
vana. Als Dreck nun hat man hier Gewinn, Ehre und 
Ruhm zu betrachten; als den in den Dreck gefallenen Mann 
den im Wandel Vollkommenen, und als die reine, unbefleckte 
Stätte das Nirvana.“ 

„Auf welche Weise aber, o Ehrwürdiger, verwirklicht der 
im Wandel Vollkommene das Nirvana?“ 

„Gleichwie, o König, ein Mann an einer den ganzen 
Tag über erhitzten, glühendheißen, feurigen Eisenkugel weder 
unten, noch oben, noch in der Mitte irgend eine Stelle bemerkt, 
wo er sie anfassen könnte: ebenso auch, o König, erwägt der 
im Wandel Vollkommene der Gebilde Werdegang; und indem 
er der Gebilde Werdegang erwägt, gewahrt er dabei das Ge¬ 
borenwerden, gewahrt er das Altern, gewahrt er die Krankheit, 
gewahrt er das Sterben, und nicht bemerkt er darin irgendwie 
Glück oder Labsal; und weder am Anfang, noch in der Mitte, 
noch am Ende bemerkt er irgend etwas, woran er sich hängen 
sollte. Dabei bemächtigt sich der Widerwille seines Herzens, 
und eine Glut befällt seinen Körper. Und weil er da keinen 
Schutz, keine Zuflucht, keine Sicherheit findet, wird er der 
Werdeformen überdrüssig. Gleichwie ein Mann, der in ein 
großes, flammendes Feuermeer hineingeraten und dort ohne 
Zuflucht, Sicherheit und Schutz ist, Grauen vor dem Feuer 
empfindet: so auch bemächtigt sich, da er nirgends etwas findet, 
woran er sich hängen sollte, der Widerwille seines Herzens, 
und eine Glut befällt seinen Körper. Und weil er da keinen 
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Schutz, keine Zuflucht, keine Sicherheit findet, wird er der 
Werdeformen überdrüssig. Und während er in dem Werde¬ 
prozeß Schrecken wittert, erhebt sich in ihm der Gedanke: 
»Ein verzehrendes Feuer, wahrlich, ist dieser Werdeprozeß, 
lodernd, aufflammend, voll des Elends und der Verzweiflung. 
Daß doch einer das Jenseits des Werdens erreichen könnte, 
dieses höchste, erhabenste Ziel, den Stillstand aller Bildungen, 
die Loslösung von allen Substraten, der Gier Vernichtung, 
die Abwendung, die Aufhebung, das Nirvana!« So drängt 
sein Herz nach dem Jenseits des Werdens, erfreut sich daran, 
erheitert sich und fühlt sich zufrieden in dem Gedanken: 
»Endlich, wahrlich, habe ich den Ausgang gefunden!« gerade 
wie ein Mann, der sich verirrt hat und in eine fremde Gegend 
geraten ist, beim Auffinden des zu seinem Ziele führenden 
Wegesi, froh, heiter und zufrieden wird, weil er endlich den 
Weg gefunden hat. Und um das Jenseits des Werdens zu er¬ 
reichen, pflegt er den Pfad, forscht ihm nach, hegt ihn, wandelt 
ihn beharrlich. Und auf dieses Ziel heftet sich seine Achtsam¬ 
keit, auf dieses Ziel heftet sich sein Wille, auf dieses Ziel 
richtet sich seine Verzückung. Und dadurch, daß er immer 
wieder erwägt, überkommt sein Geist den Werdeprozeß und 
gelangt zu jenem Zustande, wo es kein Werden mehr gibt. 
Und hat er das Jenseits des Werdens erreicht, so sagt man von 
ihm, daß er das Nirvana verwirklicht hat.“ 

„Vortrefflich, ehrwürdiger Nägasena! So ist es, und 
so nehme ich es an.“ 

Gibt es einen Ort für das Nirvana? 

„Gibt es wohl, ehrwürdiger Nägasena, einen Ort im 
Osten, Westen, Norden oder Süden, oder in einer Zwischen¬ 
richtung, oder über oder unter uns, wo sich das Nirvana 
befindet?“ 

„Nein, o König.“ 

„Wenn es aber, o Ehrwürdiger, keinen Ort gibt für 
das Nirvana, so gibt es doch auch kein Nirvana. Und alle, 
die dieses Nirvana verwirklicht haben, deren Verwirklichung 
ist eben nichtig. Ich will dir den Grund hierfür erklären: Wie 
nämlich in aller Welt das Korn im Felde entsteht, der Duft 
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in der BIflte, die Blume am Strauch, die Frucht am Baume, 
das Kleinod im Meere, und jeder, der eines dieser Dinge 
wünscht, es sich dort holen kann: so auch muß es, wenn 
es ein Nirvana gibt, auch einen Entstehungsort jenes 
Nirvana geben. Denn gibt es keinen Entstehungsort des 
Nirvana, so, sage ich, gibt es auch kein Nirvana. Und alle, 
die dieses Nirvana verwirklicht haben, deren Verwirklichung 
ist eben nichtig.“ 

„Nicht gibt es einen Ort, o König, wo sich das Nirvana 
befindet. Und doch gibt es dieses Nirvana. Denn der im 
Wandel Vollkommene verwirklicht es ja durch weise Erwägung. 
Gerade wie es Feuer gibt, aber keine Aufspeicherungsstatte 
desselben, sondern man eben durch Zusammenreiben von 
zwei Holzern das Feuer erlangt: so auch gibt es zwar das 
Nirvana, aber keinen Ort, wo es aufgespeichert wäre. Sondern 
der im Wandel Vollkommene verwirklicht es durch weise 
Erwägung. Und gleichwie es zwar die sieben Kleinode (des 
Weltherrschers) gibt — das Kleinod des Rades, des Elefanten, 
des Rosses, des Edelsteins, des Weibes, des Hausvaters und 
des Ratgebers — aber sich dafür kein Aufspeicherungsamt 
findet, sondern sich eben diese Dinge bei dem Adeligen von 
vollendetem Wandel kraft seines Wandels offenbaren: so auch 
gibt es zwar das Nirvana, aber keinen Ort, wo es aufge- 
speichert wäre. Sondern der im Wandel Vollkommene verwirk¬ 
licht es durch weise Erwägung.“ 

„Zugegeben, ehrwürdiger Nägasena, daß es keinen 
Ort gibt, wo sich das Nirvana befindet. Gibt es aber wohl eine 
Stätte, in der verweilend der im Wandel Vollkommene das 
Nirvana verwirklicht?“ 

„Ja, 0 König, die gibt es.“ 

„Welches aber, o Ehrwürdiger, ist diese Stätte?“ 

„Die Sittlichkeit, o König, ist diese Stätte. Denn in 
der Sittlichkeit fest verharrend verwirklicht durch weises 
Erwägen der im Wandel Vollkommene das Nirvana, ganz 
gleich wo er sich befindet, im Lande der Skythen oder der 
Griechen, in China oder der Tartarei, in Alexandrien (am Indus) 
oder Nikumba, in Käsi oder Kosala, in Kashmir oder Gan- 
dhära, auf einem Berggipfel oder in der Brahmawelt Wie 
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nämlich ein Mann, der sehen kann, von jedem Orte aus, 
an dem er sich befindet, den Himmel erblickt, oder wie es 
überall für ihn einen Osten gibt; so auch mag der in Sittlich¬ 
keit Gefestigte und im Wandel Vollkommene durch weises 
Erwägen das Nirvana verwirklichen, ganz gleich wo er sich 
befindet.“ 

„Vortrefflich erklärt, ehrwürdiger Nägasena, hast du 
das Nirvana, gewiesen seine Verwirklichung, geschildert die 
Tugenden der Sittlichkeit, gezeigt den rechten Pfad, aufge¬ 
richtet die Flagge des Gesetzes, gefestigt das Auge des Gesetzes; 
und nicht umsonst ist die rechte Anstrengung der eifrig Sti’e- 
benden. So ist es, o bester und edelster der Lehrer, und so 
nehme ich es an.“ 


8* 
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Indische Einflüsse auf die deutsche 

Literatur. 

Von A. Hillebrandt. 

Vor einiger Zeit ist als Doktorarbeit in der philosophischen 
Fakultät der Universität Freiburg in der Schweiz eine wert¬ 
volle Schrift von Pero Slepcevic veröffentlicht worden, die 
den Buddhismus in der deutschen Literatur behandelt.^) Leider 
hat der Verfasser sie nicht einem indologischen Freunde vor¬ 
gelegt, der die vielen Versehen und Ungenauigkeiten bei 
Wiedergabe indischer Worte mit leichter Hand hätte ver¬ 
bessern können, die Mängel dürfen aber die Wertschätzung 
des Werkchens nicht hindern, das mit großer Belesenheit auf 
verschiedenen Gebieten zum ersten Male von dem Einflüsse 
altindischen Denkens auf moderne deutsche Geister ein über¬ 
sichtliches und zusammenfassendes Bild entworfen hat, das 
auch die Fachgelehrten überraschen wird. In weiten Kreisen 
ist ja Gjellerup’s berühmt gewordener Roman Kamanita be¬ 
kannt, der an seinen zwei Haupthelden, dem indischen Kauf¬ 
mannssohn Kamanita und der schönen Vasitthi, den Leser in 
graziöser und anschaulicher Weise in die buddhistische Geistes¬ 
welt einffihrt und den Verfasser mit den Quellen aufs engste 
vertraut zeigt. Gjellerup hat sich in die indische Literatur so 
tief hinein gedacht, daß er es sogar vermochte, an einer Stelle 
den knappen und engen Stil ihrer Lehrbücher nachzuahmen 
und selbst dem Indologen einen nicht nur sachlichen, sondern 
auch formellen Genuß zu bereiten. Mit Recht bemerkt Slepcevic, 
daß der Buddha GJellerups der den Texten getreueste und auch 
künstlerisch wertvollste unter allen seinen Namensgenossen 
ist, daß er sehr viele und gerade die schönsten Stellen aus dem 
heiligen Kanon benützt und z. B. die Predigt Buddhas größten¬ 
teils aus den Urkunden wörtlich übertragen hat. 

Gjellerup ist nicht der einzige, er ist nur einer der vielen, 
die Anregung aus dem Gedankenborn Indiens schöpften. Sle¬ 
pcevic hat den Rahmen zu seinem Bilde dieser Literaturgattung 


*) Erschienen in Wien 1920 bei Gerolds Sohn. (Kommissionsvtflag). 
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durch eine Schilderung des Buddhismus in Deutschland selbst 
entworfen und seinen ersten Teil mit einer Übersicht Aber den 
Beginn und die Anfänge buddhistischer Motive in der deut¬ 
schen Dichtung geschlossen; hierbei war fflr ihn der Gedanke 
leitend, daß ein abgesondertes Thema nicht verstanden werden 
könne, ohne die Formen und Ziele der ganzen Bewegung zu 
kennen, welche die moderne buddhisierende Literatur darstellt. 

Die Bekanntschaft mit der Quellenliteratur in Europa be¬ 
ginnt mit den Arbeiten Eugen Burnoufs und Christian Lassens, 
die lange die einzigen Führer auf diesem wenig bearbeiteten 
Boden waren, bis Ende der 70 er und Anfang der 80 er Jahre 
Oldenberg durch seine große Ausgabe des Vinaya Pitaka sich 
das Rüstzeug für seinen epochemachenden Buddha schuf und 
Rhys Davids die Pali Text society gründete, die nach und nach 
alle wichtigeren Texte des südlichen Buddhismus herausgab. 
Was vor dieser Zeit bekannt war, beruht zumeist auf Arbeiten 
über den nördlichen Buddhismus, dessen viele Zutaten die 
Reinheit der Lehre überwucherten und in gewissem Grade un¬ 
kenntlich machten. Der Buddhismus verdankt nicht allein 
dem scheinbaren Pessimismus seiner Lehre, welcher in ge¬ 
wissem Umfange mit der Anschauung moderner Philosophen 
sich zu berühren schien, sondern ebenso dem Hochsinn seiner 
Ethik, der nur scheinbaren Dogmenlosigkeit, der Milde und 
Duldsamkeit in Verbindung mit dem Zauber der unberührten 
Originalität das lebhafte Interesse, welches die Europäer in 
Anspruch nahm und ihre Gedankenwelt erregte. Kein Wunder, 
daß viele in ihm neue Stoffe suchten. 

Zwar haben manche unserer Dichter schon früh buddhis¬ 
tische Motive verwendet, ihren Ursprung aber nicht gekannt 
Die Legende von Barlaam- und Josaphat, deren weltweite Ver¬ 
breitung Ernst Kuhn mit unvergleichlicher Gelehrsamkeit ge¬ 
schildert hat, hatte schon früh in christlichem Gewände in 
Deutschland Eingang gefunden; die bewußte Benützung bud¬ 
dhistischer Motive ist aber nicht früher als um die Mitte des 
vorigen Jahrhunderts festgestellt; Goethe hat den Namen 
Buddhas noch nicht gekannt. 

Besonders anregend ist der zweite Teil des genannten 
Werkchens, das Buddha in dem deutschen Epos und Drama 
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behandelt und zuerst den Barlaam- und Josaphat-Stoff in 
Christoph v. Schmid’s Josaphat und in San Martes Drama 
„Des Kreuzes Prüfung“ erörtert, die beide wohl aber ebenfalls 
von dem buddhistischen Ursprung der Legende noch keine 
Vorstellung hatten. Ungleich mehr als diese jetzt fast ver¬ 
schollenen Autoren interessiert die Darstellung von Richard 
Wagner, Joseph Viktor Widmann, Philipp Mainländer, Ferdi¬ 
nand V. Hornstein, Max Vogrich, Adolf Vogl, und von dem 
schon erwähnten, auf diesem Gebiet mit 3 Werken ver¬ 
tretenen Gjellerup. 

Man kann dem Genie keine Bahnen weisen noch seine 
Wege so wenig wie die der Sonne kritisieren, aber doch viel¬ 
eicht darüber Genugtuung empfinden, daß der große Meister 
deutscher Musik schließlich doch davon Abstand genommen 
hat, indische Gedanken in deutsche Töne zu übertragen, die 
für ein indisches Ohr noch weniger kongruent erschienen wären als 
für das deutsche. Aber es ist auch hier, wie in den großen Werken 
von Glasenapp und Koch über Richard Wagners Leben wert¬ 
voll, einen Blick in die Gedanken und Pläne, mit denen er sich 
trug, zu werfen und die von Buddhas Gestalt, durch das Medium 
zunächst von Schopenhauer, nachher von Oldenberg, ausgehen¬ 
den, auf ihn einwirkenden Lichter zu beobachten, die sich in 
seinem Geiste in verschiedener Weise spiegeln. „Während 
Schopenhauer, so schreibt Sl., in der Beurteilung des Buddhis¬ 
mus auch falschen Quellen Glauben schenkte, und während 
mit ihm auch alle anderen den Buddhismus nach der unver¬ 
läßlichen nordischen Literatur beurteilten, war Richard Wagner 
vielleicht der erste Mann in Deutschland, der dieser Literatur 
sein Mißtrauensvotum entgegenhielt. Analog wie in seinen 
Quellen aus dem höfischen Mittelalter, suchte er instinktmäßig 
auch hier das Ursprüngliche und Reine und baute sich mit ge¬ 
nialer Sicherheit eine buddhistische, von allem Dogmatismus 
und Zauberwesen freie Erlösungsmoral auf, wie sie ein Viertel¬ 
jahrhundert später von den Gelehrten entdeckt wurde.“ S.48. Der 
Verfasser gibt dann eine Analyse von dem Inhalt der im Nach¬ 
laß Wagners Vorgefundenen „Sieger“ und deren Abweichung 
von Wagners indischen Quellen und legt die Fäden dar, die 
sich von dort zum Parsifal hinüberziehen. 





_ Vcffl A. Hillebrandt _n£ 

Was diesen? ;Tei! von Sl.'$ Schrift Bedcotjini^ gibt, «St 
aber nicht so sehr die durch die größeren Werke bekannte 
Schilderung der BeeinfluKung Richard Wagners und der «h«h 
nachgeofdneten Geister durch Indien als die öesamtdar* 
s te llu ng der Einwirkung 

Im dritieh Teil behandelt unser Autor die „allgetnein 
buddhisierend« tWchtüog*", djf.hi: d^^:)Buöähisr^ 
epischen und lyrischen Dichtungen, wie Grisebach’s neuen 
Tannh äitser, Sehack’a , Nächte des Öf Jents’ die unter 

dem d irekten Einfluß von; bUddhistjschOJt-:^ oder der 
buddhistischen Propaganda stehent Euise Kitz' GangaweUen, 
Hertwig's ■Lötosauge usw., die buddhitierend^ Er¬ 

zählungen und Dramen, Es ist nicht 4er Orf^ alle hier in Be¬ 
tracht kommenden Namen — und SJ. bat selbst nicht alle 
nennen wollen — aufeutählen, die in Indiens Anschauungen 
sich vertieften und mit mehr oder werifger öeseijiek und Erfoig 
von dort Ihre Stoffe holten, doch werden BleitjtireU, Schreiber, 
Dahlke unter den ersten zu nennen seirtv 

Es ist merKWördig, wie das ferne ■ind^ wieder 

den Westen durch seine geistigen Schdfee'lahzteht und nicht 
nur in frohester Zeit durch Erfindung der Null und der soge¬ 
nannten arabischen Ziffern oder dureji das Geschenk seiner 
Märchem sbhdern d^^ religiöse Stoffe auch der, Gegenwart 
neue Anregung^? geschenkt hat. « 

Der theosophisch-okküttischen Richtung widmet der VeP' 
fasser nur wenige Biatt^iosfe gehört in der in das 

Reich der mystisCheft als diehteristmen Sti4 und wird 

eher psychologisch Das beste 

Such, das Ober die ihdisehe Theosophie geschrieen ist^^^ü 
an seinem Schluß auch die Iheosophiscben Bestrebungen, welche 
an Indien sich anscblreßen, behandelt, stamhit von J, S, Sp 
dem yerstörbenen Indolögen Vöh durch feinen 

Geist und große Klarheit ausgezeiebnefc*). ~ . 

Man wird nicht geftsigt .sein, der buddhisierenden Poesie 
zu große Bedeutung' beizUmessem SI, .bemerkt mit Recht, daß 
sie ^^ar in gewissem Sinne an die poetische Romantik aus 

*) EfseWenen bei 1914, 
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der Zeit vor 100 Jahren erinnert, die sich mit Eifer und Liebe 
der indischen Stoffe bemächtigte, selbst aber doch einen lehr¬ 
haften und zweckbewußten Ausdruck habe, weil diese Dichter 
ebenso viel Aufklärer als Romantiker seien. Doch ist nicht 
zu verkennen, daß die bei uns oft bemerkbare und allzu selbst¬ 
gefällige Beschränkung des Westens auf seine eigenen Ge¬ 
dankenkreise durch diese neuen Bestrebungen, die Stoffe aus 
dem Geist des Ostens zu holen, in heilsamer Weise durch¬ 
brochen wird und durch sie eine Erweiterung unseres Hori¬ 
zontes in mehr als einer Richtung beginnt. Wenn Sl. bemerkt, 
daß diese buddhistische Literatur durch ihren milden und 
weiten Blick und ihren Kult der Selbstaufopferung eine Re¬ 
aktion bedeute gegen jene vorlaute, stürmische, nationalistische 
oder naturalistisch zugespitzte Kraftverehrung, deren wunder¬ 
barste und doch gefährlichste Spitze sich, besonders in Deutsch¬ 
land, um den Namen Nietzsche gebildet habe, so ist dem nicht 
zuzustimmen, weil (fie Literaturwelt Deutschlands im all¬ 
gemeinen von stürmischen und nationalistischen Gedanken 
weit entfernt geblieben ist und auch ohne buddhistischen Ein¬ 
fluß mehr weiche Züge als andere Völker des Westens schon 
vor Bekanntschaft mit dem Buddhismus aufzuweisen hat. 
Auf die mächtigen Wellen, die neuerdings die Bekanntschaft 
mit dem wohl überschätzten und modern gewordenen Tagore 
wirft, soll hier nicht eingegangen und nur im Anschluß an SL 
wichtiges hervorgehoben werden. Wenn S’L seine Dissertation 
von den Versehen reinigt, seinen Stoff vervollständigt, wird 
er sie zu einer Gabe von dauerndem Wert gestalten. 
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Wenn ich in Folgendem mit kurzen Worten eines der 
größten Forscher auf dem Gebiete des Buddhismus gedenke, 
so geschieht es aus dem Andenken eines Freundes heraus, der 
jahrelang mit diesem Manne zusammengearbeitet und im in¬ 
timsten Verhältnis zu ihm gestanden hat, dem die Nachricht 
von seinem Ableben als ein, wenn auch erwarteter, so doch 
nahegehender, schwerer Schlag kommt. — 

Professor T. W, Rhys Davids, dem hieser Nachruf 
gilt, und der am 27. Dezember 1922 im Alter von fast 80 Jahren 
in Chipstead die irdische Hülle abgelegt hat, war ja nicht nur 
als Gelehrter, sondern auch als Mensch eine hervorragende 
Persönlichkeit, und in meiner Erinnerung ist das Persönliche 
durchaus untrennbar von seinem Gelehrtencharakter. Ob- 
> gleich er die letzten 5 Jahre seines Lebens unter ständigen 
Schmerzen zu leiden hatte, so war doch seine Lust an der Arbeit 
unvermindert und die Klarheit seines Geistes ungetrübt. 

An Winterabenden, wenn er vielleicht einen Tag voller 
Schmerzen hinter sich hatte und beim Scheine der Lampe an 
seinem Schreibtisch saß und mit mir über die brennenden 
Fragen der buddhistischen und Pali-Forschung sprach, dann 
wärmte er wieder auf und vergaß das Leid und die Schmerzen 
dieser Welt, sein Auge wurde heil und blitzte begeistert, seine 
Züge verklärten sich in sanftem Frieden. Wenn wir uns dann 
so eine Stunde oder mehr unterhalten hatten, dann pflegte er 
zu mir zu sagen: „Jetzt fühle ich mich wieder besser; ich danke 
Ihnen, daß Sie gekommen sind, ich wollte nur. Sie könnten 
öfter kommen 1“ Doch der Körper fühlte die Anstrengung des 
Geistes, und es kamen Tage, wo er wieder ein Opfer der alten 
Krankheit wurde. Doch bei alle dem war sein Lebensmut unge¬ 
brochen und mit Vorliebe spielte er noch bis ins hohe Alter 
hinein sein geliebtes Golf auf den einen wunderbaren Blick 
über das Tal von Chipstead beherrschenden Rasenflächen. 

So steht er mir in Erinnerung als ein Freund mit warmem 
Herzen, ein väterlicher Berater mit teilnehmender Seele, ein 
Forscher mit kindlichem Gemüt, dem die Wissenschaft die 
große Trösterin und Leuchte seines Geistes war. 
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Seine Verdienste als Forscher zu beschreiben und ange¬ 
messen zu würdigen, ist an dieser Stelle kaum möglich. Wir, 
die wir auf diesem Gebiete arbeiten, wissen, was er geleistet 
hat und was uns seine Schriften sind. Und nicht nur seine 
Schriften, sondern alles, was von ihm ausgegangen ist, wozu 
er seine Anregung gegeben, was er ins Leben gerufen hat. 

Da ist zunächst die Pali Text Society, der sein ganzes 
Leben und Streben gewidmet war. Unermüdlich war er hier 
tätig, um einen Fonds zusammenzubringen und auf solide 
Grundlage zu stellen, aus welchem die heiligen Schriften der 
Buddhisten des Ostens zum ersten Male in europäischer Tran¬ 
skription und in sauberen, kritisch gesichteten Textausgaben 
veröffentlicht wurden. Für diese Ausgaben bemühte er sich, 
die ersten Kräfte zu finden; Er selbst beteiligte sich mit meh¬ 
reren Texten. Wenn auch manche von diesen Texten einer 
Revision und Neuausgabe bedürftig sind, so sind sie doch 
eine Fundgrube und sichere Stütze der buddhistischen und 
Pali-Forschung geworden. Es darf nicht unerwähnt bleiben, 
daß ihm bei diesem wie bei so vielen anderen Unternehmen 
seine Gattin, Caroline Auguste Foley Rhys Davids, eine fein¬ 
fühlige, verständnisvolle und talentierte, nicht minder eifrige 
Mitarbeiterin gewesen ist und sein Erbe auch auf dem Ge¬ 
biete der buddhistischen Forschung antritt. — 

Was Rhys Davids als Forscher zunächst auszdchnete, 
war seine große Belesenheit auf dem Gebiete des Indischen 
und besonders Buddhistischen Altertums. Durch seine Lauf¬ 
bahn im Britischen Civil Service direkt mit Buddhistischer 
Kultur auf Ceylon in lebendige Berührung gekommen, lernte 
«r die Anfangsgründe des Pali, der Sprache der Buddhisten, 
von eingeborenen Mönchen und ließ nicht nach, sich darin 
zu vervollkommnen und zu dem berufensten Kenner seiner 
Zeit auszubilden. Sein Interesse am Buddhismus war vor¬ 
wiegend ein historisches. Dabei stand er auf dem Standpunkt 
einer idealistischen Auffassungsweise im Sinne Hegelscher Ge¬ 
schichtsphilosophie, richtete aber gleichzeitig seine Aufmerk¬ 
samkeit auch auf das Sachliche und die Realien, wie er in einer 
seiner frühesten und bahnbrechenden Schriften bewies („Om 
the Ancieni Coins and Measures of Ceylon,“ 1877). Sein Haupt- 
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werk auf diesem Gebiete ist „Der Buddhismus“ („Buddhism'% 
1877 ; 22. Aufl. 1910; ins Deutsche übertragen von A. Pfungst, 
sehr bekannt in der Reklam-Ausgabe), die erste auf Sachkennt¬ 
nis und Texten beruhende Darstellung des Buddhismus in 
historischer Auffassung, die besonders von dem bis dahin als 
Autorität geltenden Werke von Spence Hardy („Budhism**) 
abstach. Das andere, freilich viel spätere und reifere Werk, 
welches in seiner ihm eigenen meisterhaften Schilderung, die 
immer in wenigen, kurzen Sätzen das Markanteste heraushob, 
ein Bild des alten Indiens unter der Herrschaft Buddhistischer 
Kultur aufroilte, ist „Buddhist India“ (1903), auch heute noch 
lesenswert. Auch an den Ausgrabungen in Gotama Buddha’s 
Geburtslandelf nahm er regen Anteil. 

Von historischen Darstellungen der Hauptgedanken des 
Buddhismus in großen Linien und • in philosophischer Beurtei¬ 
lung sind zu erwähnen die „American Lectures on Buddhism“ 
(1896), und das kleine Büchlein, welches er selbst für das beste 
hielt, was er über den Buddhismus geschrieben hat: „Early 
Buddhism“ (1914, in der „Religions Ancient & Modern“, 
Serie, London, Constable). 

Wir kommen zu der zweiten Hauptgattung seiner schrift¬ 
stellerischen Tätigkeit. Das sind die Übersetzungen der her¬ 
vorragendsten Stücke des Buddhistischen Kanons, allen voran 
die meisterhafte Übersetzung der „langen Sammlung“ (Digha 
NQcäya), welche in 3 Bänden (unter dem Titel „Dialogues of 
the Buddha“) erschien (1899—1921) und deren letzter noch 
kurz vor seinem Tode zu seiner großen Befriedigung beendet 
wurde und bei dessen Abfassung er von seiner Gattin, der als 
Übersetzerin ebenfalls feinfühligen und geschickten, unterstützt 
wurde. Diese Übersetzung ist ein Meisterstück, welche als 
solches auch von allen Nachahmern und Übersetzern anderer 
Sprachen gerühmt wird. Viel wertvolles kritisches Material 
steckt in den Einleitungen zu den einzelnen Stücken der Über¬ 
setzung. -Die eigentlichen Pali-Studien begann Rh. D. 

mit einer Übersetzung des 1. Buches des Jätakam, der Fund¬ 
grube Buddhistischer Märchen, unter dem Titel „Buddhist 
Birth Stories“ (1880), von dem nur der 1. Band erschien. 
Noch eine klassische Übersetzung eines späteren Literatur- 
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Werkes, welches ihn immer anzog, ist die des Milinda-paflha, 
unter dem Titel „Questions of King Milinda“ (2 Bände 
in den Sacred Books of the East, nos. 35, 36; 1890, 1894). — 
Die von ihm im Verein mit Hermann Oldenberg schon am 
Anfänge seiner Laufbahn, während er noch Advokat in London 
war, herausgegebene Übersetzung der ersten zwei Bände des 
Vinaya Pitaka (Mahä- und Culla-vagga, der letztere von ihm 
übersetzt) die in den S. B. E. -(nos. 13, 17, 20; 1881—1885) 
unter dem Titel „Vinaya Texts“ erschien, beweist schon seine 
Gründlichkeit und Ausdauer, wie auch seine Sprachbegabung. 
Im einzelnen freilich war diese Übersetzung nicht so dankbar 
wie die der „Dialogues“, da sie einen ungleich schwerer ver¬ 
ständlichen und verstümmelten Text zur Grundlage hat, dessen 
Schwierigkeiten auch heute nicht ganz geklärt sind. — 

Wir begnügen uns mit dieser kurzen Angabe von Über¬ 
setzungen, zu denen noch manche kleinere erwähnt werden 
konnte. Mit allen hat er als Vorkämpfer Anregung ausgeübt 
auf andere Gelehrte der Erde, besonders auch in Deutschland, 
wo er viele Freunde hatte und von welchem Lande er, beson¬ 
ders in Jüngiingsjahren, als er noch bei Stenzler in Breslau ein 
gern gesehener Gast war, so viel empfangen hat. 

Es erübrigt sich noch, kurz auf die dritte Seite seiner 
wissenschaftlichen Leistungen einzugehen, eine Seite, welche 
er selbst fast höher als die anderen einschätzte, obwohl wir 
anderer Meinung sind und unbedingt der zweiten den Vorrang 
einräumen. Es liegt das wohl daran, daß sich diese Tätigkeit 
sozusagen über sein ganzes Leben erstreckte. Ich meine seine 
lexikographischen Sammlungen und seine Anregung zur Heraus¬ 
gabe eines neuen Pali-Wörterbuches. Er war ja einer der 
Hauptkenner der Sprache der Buddhisten und des alten Pali, 
und aus seiner Lektüre trat ihm klar der Mangel eines um¬ 
fassenden Lexikons entgegen. Er war zwar ein rückhaltloser 
Bewunderer des von seinem Freunde R. C. Childers ver¬ 
faßten Lexikons, dessen eignes Handexemplar er tagtäglich 
benutzte und das er mir so oft mit seinen ergänzenden Notizen 
vorgeführt hat, doch fand er im Laufe der Zeit, je mehr Texte 
er der Europäischen Welt zügänglich machte, wie sehr das 
sprachliche Material allmählich über Childers herausgewachsen 
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war. So kam der Gedanke des Lexikons zustande, zu dem er 
mehrere Pläne ausarbeitete und dessen Ausführung ihm ge¬ 
wissermaßen ein Sorgenkind war und geblieben ist, dessen 
Vollendung ihm auch nicht vergönnt gewesen ist zu erleben. 
Über seine Tätigkeit an diesem Lexikon wird in einer beson¬ 
deren Vorrede zu diesem selbst die Rede sein; wenn auch sein 
sprachliches Verdienst dabei nicht so hoch anzuschlagen ist, 
so ist doch seine Anregung und Leitung von diesem Unter¬ 
nehmen nicht hoch genug zu schätzen. Er hat selbst die wich¬ 
tigsten Artikel revidiert und über ^er ganzen Abfassung sein 
wachendes Auge gehabt, und der letzte verwaiste Herausgeber 
darf sagen, daß er das Werk als von seinem Genius geleitet 
fortsetzt. Leider hat er nur die Hälfte des ganzen Werkes voll¬ 
endet gesehen. 

Wenden wir uns noch mit wenigen Worten zur Darstellung 
der Hauptpunkte seiner Laufbahn, deren Äußeres ja natürlich 
weit hinter seiner inneren Bedeutung zurücksteht und daher 
kaum eingehender Schilderung bedarf. Geboren war er am 
12. Mai 1843 zu Colchester, als Sohn eines Predigers. Nach 
seiner Studienzeit trat er schon 1866 in den Regierungsdienst 
auf Ceylon ein. Ende der siebziger Jahre nahm er seine Praxis 
als Rechtsanwalt in London auf, war dann über 20 Jahre 
(1882—1904) Professor des Pali und der Buddhistischen Lite¬ 
ratur an der Universität London. Er folgte einem Rufe als 
Professor der vergleichenden Religionsgeschichte an die Uni¬ 
versität Manchester, von weicher Stellung er sich aber schon 
1912 zurückzog, um ganz seiner literarischen Müsse zu leben. 
Seine öffentliche Tätigkeit war beschränkt. Er war Gelehrter 
im besten Sinne des Wortes. Von Vorlesungen war er nicht 
viel in Anspruch genommen und seit seiner Übersiedlung nach 
Chipstead (1915) lebte er in großer Zurückgezogenheit, teil¬ 
weise eine Folge seiner Krankheit. Dort auf der herrlichen 
Hügelkette von Surrey hatte er sein Tusculum und widmete er 
sich seinen Studien, seiner Familie und den immer gern 
gesehenen Gästen, die aus allen Gegenden und Ländern kamen. 
Ein schwerer Schlag für ihn war der Tod seines einzigen Sohnes, 
der 1917 als verdienstvoller Flieger auf den Feldern Frank¬ 
reichs fiel. 
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Es war mein Vorrecht, mit ihm 5 Jahre lang (1916—1921), 
in intimem, fast täglichem Verkehr zu stehen, ln diesem Ver¬ 
kehr war er von einer großen LiebenswQrdigkeit, und er hatte 
jede Unterhaltung gern, hörte geduldig zu, auch wenn sein 
Partner nicht von gleicher Bildung war, und gestaltete die 
Unterhaltung gern zu einer Art Vorlesung, die er geschickt ein¬ 
flocht und in der er dies oder das seiner Lieblingsthemata be¬ 
handelte. So war jedes Gespräch mit ihm gleichzeitig anregend 
und belehrend, und manche Jünger der Wissenschaft, sei es, 
daß sie aus Europa oder Amerika, Indien oder Japan kamen, 
empfingen von ihm Rat und Ermunterung für ihre Studien, 
wie er auch im übrigen immer bereit war, junge Talente zu 
unterstützen. Sein Andenken wird von vielen in Ehren ge¬ 
halten werden.— W. Stede. 
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Einiges von der neueren Tätigkeit der 
Jeiina-Genossenschaften in Indien. 

Von Ernst Leumann. 

Im vierten Jahrgang dieser Zeitschrift wurde der Gründer 
der Jaina-Religion, Mahävira, dem Stifter des Buddhismus 
als Persönlichkeit gegenübergestellt. Während Buddha uns 
mehr die Ruhe des Denkers aufwies, gewahrten wir bei Mahävira 
den Eifer eines Dogmatikers. U^nd merkwürdig, — dieser 
Gegensatz in der Veranlagung der beiden großen Männer des 
indischen Altertums kommt in gewissem Sinne auch bei ihren 
Anhängern durch die ganzen Jahrhunderte bis zur Neuzeit 
etwas zur Geltung. Die Buddhisten haben siph im Großen 
und Ganzen stiller und geruhsamer, die Jinisten willenskräftiger 
und energischer erwiesen. Wenn man bisher die Rührigkeit 
der Jainas, wie sie sich in früheren Zeiten offenbarte, wissen¬ 
schaftlich wenig beachtete, so hängt dies zum Teil damit zu¬ 
sammen, daß ihre besondere Sprache, das Jaina-Prakrit, erst 
viel später als das Sanskrit, dem sich die indischen Buddhisten 
schon früh zugewandt haben, ein Gegenstand der europäisch¬ 
amerikanischen und indischen Forschung wurde. Auch jetzt 
noch werden in Indien wie bei uns von der Jaina-Literatur 
fast nur die neueren Schichten, die zum Sanskrit übergegangen 
sind, gepflegt. So hat unser hochverdienter Nestor, Sir Ram- 
krsna Gopal Bhandarkar in Poona, als er sich dem Stu¬ 
dium der Jaina-Religion widmete, sich durchaus auf deren 
Sanskrit-Werke beschränkt. Und das Gleiche gilt jetzt von 
einem führenden Indologen Amerikas: Professor Bloomfield 
sagt es in einem lesenswerten Beitrag zu der Festschrift für 
Jakob Wackernagel (1924) schon im Titel ‘Some aspects of 
Jaina Sanskrit’, daß er sich nur mit dem Sanskrit der Jainas 
befassen will (es entfallen in der Festschrift auf seinen Aufsatz 
die Seiten 220—230). 

Doch hier soll nun eigentlich weder von der älteren Präkrit- 
noch von der jüngern. Sanskrit-Literatur der Jinisten die Rede 
sein, nur von der großen Betriebsamkeit, deren sich die Jinisten. 
zur Zeit, wie sie es von jeher getan, befleißigen. 


I 



128 


Tätigkeit der Jaina-Genossenschaften in Indien 


Eine ganze Menge von Textausgaben, von Propa|anda- 
Publikationen, von öffentlichen Kulturleistungen aller Art wären 
zu nennen, die man dem Eifer unserer indischen ‘BrOder in 
Mahävira’ verdankt. Und es sind zahlreiche Zentren wie In* 
dore, Allahabad, Ahmedabad, Mysore, Calcutta und andere, 
die miteinander wetteifern in der Gründung wissenschaftlicher, 
erzieherischer und gemeinnütziger Unternehmungen. Von 
Europa aus da eine wirkliche Übersicht zu gewinnen, ist kaum 
möglich; aber was dann und wann, fast durch Zufall, in unsern 
tiesichtskreis kommt, das läßt uns die tatsächliche Fülle von 
hochschätzenswerter Tätigkeit, die bei den Jainas in Indien 
vor sich geht, ahnen und läßt uns zugleich staunen ob der 
Energie und dem Opfersinn, die sich kundgeben. 

Ich erwähne, daß wir zum Beispiel nun aus Calcutta ein 
Prakrit-Wörterbuch (das erste seiner Art) bekommen sollen. 
Erschienen ist soeben der erste Band, der die Vokale enthält 
' und 260 Großoktav-Seiten enthält (Verfasser ist Pandit Har- 
govind Das Sheth, Dozent für Präkrit an der Universität 
Calcutta). 

Probeweise sei auch die eben erschienene Prachtnummer 
einer von Allahabad ausgehenden Zeitschrift genannt. Sie 
heißt sich University Convocation Number der Zeitschrift 
“The Jaina Hostel Magazine“. Außer 126 Seiten Text finden 
sich da gegen 20 ausgezeichnete Porträts von Gönnern und 
Vertretern der Jaina-Bestrebungen samt zugehörigen Bio¬ 
graphien (p. 55—72). Unter anderm zeigt sich das Bild des 
hochverdienten Jaina-Bischofs Vijayadharma, nach dessen 
Tode vorm Jahr nicht bloß in Indien, sondern auch in England 
Gedächtnisfeiern abgehalten wurden. Auch seinem Nachfolger 
im Amte, Vijayöndra, begegnen wir, einem großen Sagen- 
und Legendenkenner. Ferner wird uns der in der Geschichte 
der indischen Philosophie bewanderte Gangänätha Jhä im 
Bilde vorgestellt, der vor kurzem Prorektor der Universität 
Allahabad geworden ist. Weiter Sitala-prasäda, der ge¬ 
lehrte Herausgeber der Wochenschrift 'Jaina Freund’ (Jaina- 
mitra), — dann aus Indore der sozial und literarisch ungemein 
tätige Oberrichter Jaini, — aus Mysore der um die dortige 
Jaina education fund association bemühte Vardhamaniah, 
— und Andere aus anderen Orten. Namentlich auch reiche 
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Gönner der Jaina-Sache erscheinen im Bilde und in den Bio¬ 
graphien vor uns. Und nicht bioß einerseits durch Gelehrsam¬ 
keit, andererseits durch Reichtum den gemeinsamen Zielen 
dienende Männer werden so gefeiert; sondern erfreulich ist 
auch die Eintracht, mit der Angehörige der beiden Hauptrich¬ 
tungen, in die sich die Bekenner Mahävira’s seit baid andert¬ 
halb Jahrtausenden geschieden haben, gleichmäßig berück¬ 
sichtigt werden. 

Der Text unserer Prachtnummer zerfällt in einen Teil, 
der in Englisch (p. 1—72), und einen, der in Hindi (p. 73—124) 
geschrieben ist. Zur Charakteristik hebe ich aus dem englischen 
Teil die folgenden Titel aus: 

Science and the unification of mankind. 

A few thoughts on mass education in India. 

The way to perfection. 

Quo vadis? (von einem Sohne oder Verwandten des oben 
genannten Prorektors). 

Periods in the history of Jainism. 

Aus der Hindi-Partie des Bandes mag der Aufsatz .eines 
jungen Religionsforschers, der aus der Studentenschaft von 
Allahabad herausgewachsen ist, erwähnt sein. Sein Thema 
ist eine indisch-christliche Erörterung, in der neben zahl¬ 
reichen Stellen aus dem Alten und Neuen Testament auch 
verschiedene Äußerungen aus den vedischen Brähnlana-Texten 
herangezogen werden. Die uralte Polemik der Jainas gegen 
den Opferkultus der Brahmanen kommt da von Neuem zu 
Worte, gestützt durch die parallele Stellungnahme, die das 
Christentum über die Opfergerechtigkeit des Judentums hin¬ 
ausgeführt hat. 

Alles in Allem, meine ich, können wir die Jainas in Indien 
zu ihrer Kulturwirksamkeit, auf die hier nur recht summarisch 
hingedeutet werden konnte, von Herzen 'beglückwünschen. 
Überdies wissen diejenigen Leser dieser Zeitschrift, die im 
dritten Jahrgang an der da erschienenen Übersetzung des 
Jaina-Romans ‘Die Nonne’ Freude gehabt haben, daß sie 
die Kenntnis dieses Romans mittelbar auch einem gegenwär¬ 
tigen Bekenner Mahävira’s (dem Jalna-Gelehrten Keshavial 
Premchand Mody in Ahmedabad) verdanken. 

EeitBchrlft fftr Buddhinmu 9 
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Über die buddhistische Meditation. 

Von Nyänatiioka. 

Ich bin mir der Schwierigkeiten bewußt, die die Dar¬ 
legung dieses Themas bietet. Auch weiß ich, daß so manchem 
unter den Lesern, dieser Zeitschrift diese Meditationspraxis 
noch eine „terra incognita“ ist. Zudem kommt hier eine ganze 
Reihe von wichtigen termini technici in Betracht, die sich 
nur schwer in die deutsche Sprache Obertragen lassen. Trotz 
alledem halte ich es für außerordentlich wichtig, Ober dieses 
Kerngebiet des alten Buddhismus Einiges zu sagen. 

Die Meditation bildet die Grundlage der ganzen von Buddha 
gelehrten Erlösungs-Praxis. Diese Meditations-Methode wird 
auch heute noch in Ceylon, Burma, Siam und Kamboja von 
vielen Mönchen mit allem Ernste verfolgt. Man findet da noch 
Mönche, die tief im Waide lebend, einsam und abgeschieden 
um die Erlösung ringen; denn zur wirklichen Meditation ist 
die Einsamkeit ein unbedingtes Erfordernis. 

Es leben da einige unter Bäumen, andere in Höhlen, 
andere in kleinen Hüttchen; andere wieder in Felsengrotten 
oder Schluchten, auf dem Leichenfelde oder im Waldesdickicht, 
auf Strohhaufen oder auf einem Lager unter freiem Himmel 
Und nicht nur Mönche sondern auch Laienanhänger in diesen 
Ländern geben sich von Zeit zu Zeit der einsamen Meditation 
hin. Während die einzelnen Meditationen zwar verschiedene 
vorläufige Ziele haben mögen, ist dennoch das letzte End¬ 
ziel, zu dem alle direkt oder indirekt hinfOhren, das Nirvana, 
d. i. die Erlösung von Gier, Haß und Verblendung. 

Dieses Endziel des Buddhismus läßt sich nimmer er¬ 
reichen durch bloße Gebete oder äußere Handlungen. Nein, 
der Glaube an die moralische Wirksamkeit äußerer Hand¬ 
lungen ist nach der Lehre Gotama Buddhas geradezu ein Hin¬ 
dernis (mvarana) auf dem Pfade zum Nirvana. Und der ein¬ 
zige Weg zur Erlösung ist die Entfaltung von satmdJU und 
vipassanä, von geistiger Konzentration und von Einsicht, deren 
Grundlage die Sittlichkeit oder sTla bildet. 

Buddha sagt im Samyutta Nikäya: „Was ist nun, ihr 
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Mönche, das Nirvana? Es ist Freisein von Gier, Freisein von 
Haß und Freisein von Verblendung. Und was ist der zum 
Nirvana führende Weg? Es ist Gemütsruhe (samatha) und 
Hellblick (vipassanä).“ Meditation besteht also erstens in 
der Entfaltung und Entwicklung der inneren Gemütsruhe und 
zweitens in der Entfaltung des Hellblicks und der eigenen Er* 
kenntnis, d. i. vipassanä oder paAnä. 

Das Wort, das wir meistens mit Meditation wiedergeben, 
bedeutet wörtlich: Erzeugung, Entfaltung, Entwicklung. Das 
Päliwort ist bhävatiä. Man unterscheidet also: 1. samatha- 
bhävahä, vipassanä-bhävanä. Gemütsruhe oder samatha aber 
ist der durch intensive geistige Konzentration oder samädhi 
gewonnene, unerschütterliche Zustand des Geistes. 

In einem Buche namens Sankhepavannanä heißt es, daß 
die Gemütsruhe einen dreifachen Wert hat: Erstens sichert 
sie eine günstige nächste Wiedergeburt, zweitens führt sie zu 
gegenwärtigem Wohlbefinden, drittens läutert sie den Geist 
und macht ihn somit für die Einsicht (vipassanä) fähig. 

Unter Einsicht ist zu verstehen der Einblick in die Ver¬ 
gänglichkeit, das Elend und die Wesenlosigkeit der das soge¬ 
nannte Dasein ausmachenden fünf Daseinsa^ekte; diese sind 
der materielle Körper, Gefühl, Wahrnehmung, Geistesgebilde 
und Bewußtsein. Nur die Einsicht also besitzt die Fähigkeit, 
den Menschen dauernd von dem Dasein zu befreien und zum 
Nirvana zu führen. Gemütsruhe oder samädhi aber können 
an sich keine dauernde Erlösung herbeiführen; sondern Kon¬ 
zentration oder Gemütsruhe bildet die nötige Grundlage zur 
Einsicht und wahren Erkenntnis. Der Buddha sagt daher: 
„Übt geistige Sammlung, ihr Mönche. Denn der geistig Ge¬ 
sammelte erkennt die Dinge, wie sie in Wirklichkeit sind.“ 
Über Einsicht heißt es im Mflinda-Paüha: „Wenn man 
eine Lampe in ein dunkles Gemach bringt, die Lampe das 
Dunkel zerstört, Helle erzeugt und Licht verbreitet, so daß 
alle Gegenstände sichtbar werden, ebenso auch zerstreut die 
Einsicht, sobald sie aufsteigt, das Dunkel der Verblendung 
und gebiert das Licht der Erkenntnis.“ 

Die Einsicht sendet die Erkenntnisstrahlen aus und offen¬ 
bart die heiligen vier Wahrheiten. Und der strebsame Mönch 
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schaut mit klarer heller Einsicht die Vergänglichkeit, das 
Elend und die Wesenlosigkeit des Daseins. 

Ebenso wie die Sittlichkeit oder sila die notwendige Grund¬ 
lage für die erfolgreiche Entfaltung von Gemütsruhe oder 
Konzentration bildet, ebenso auch bildet die durch sTla er¬ 
langte Gemütsruhe die notwendige Grundlage zu vipassatiä, 
und der Erkenntnisblick bildet die unumgängliche Bedingung 
zur Erreichung der verschiedenen Stufen der Heiligkeit und 
des Nirvana. 

Die Vipassanä-Übung oder Entfaltung der Einsicht be¬ 
steht in der intensiven Betrachtung und Analyse aller Da¬ 
seinserscheinungen, d. i. der Formen, Gefühle, Wahrnehmungen, 
geistigen Gebilde und des Bewußtseins; in der Betrachtung 
der Vergänglichkeit, der Nichtigkeit und Wesenlosigkeit der¬ 
selben; in der Betrachtung, daß in Wirklichkeit keine von den 
geistigen und körperlichen Erscheinungsformen getrennte Ich- 
Wesenheit (attä oder puggala oder satta) existiert. Und diese 
Anattäwahrheit oder Wahrheit von der Wesenlosigkeit aller 
Daseinsformen eben ist der Kernpunkt der ganzen buddhis¬ 
tischen Erkenntnislehre. Diese Anattäwahrheit ist die ein¬ 
zige spezifische buddhistische Lehre, eine Lehre, ohne deren 
Erkenntnis man nicht die Pfade der Heiligkeit gewinnen kann. 

Alle die übrigen Lehren mögen sich auch in anderen Syste¬ 
men oder Religionen wiederfinden; auch die Jhänas wurden 
schon vor Buddha in Indien erreicht, auch die Liebe wurde 
von anderen Religionen gepredigt, auch die Vergänglichkeit 
und die leidvolle Natur des Daseins haben viele indische Re¬ 
ligionen gelehrt. Die Anattäwahrheit wurde aber nur von 
Buddha aufgewiesen. Sie ist daher die einzige charakteristische 
buddhistische Lehre, mit der das ganze Lehrgebäude des Buddha 
steht oder fällt. Die Anattä-Erkenntnis ist die Vorbedingung 
zum richtigen Verständnis der vier Leidenswahrheiten. Und 
ohne Anattä-Erkenntnis ist ein^ Erlösung unmöglich. Da 
aber nur im Buddhismus die Anattälehre existiert, so kann 
man mit Recht sagen, daß er den Weg zur Erlösung wahrjich 
aufgezeigt habe. 

An dieser Stelle muß ich von den sogenannten 10 Fesseln 
(saünojana) sprechen, die die Wesen an das Dasein ketten; 
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denn diese 10 Fesseln hat man durch Entfaltung der Einsicht 
der Reihe nach zu überwinden, um die sogenannten vier Grade 
der Heiligkeit und damit das Ziel zu erreichen. Diese zehn 
Fesseln sind: 

1) Sakkäyadiy^i oder der Glaube an eine unabhängig 
von Körper und Geist bestehende Ich-Wesenheit oder Attä. 

2) Vicikicchä oder Zweifelsucht. 

3) SUabbata-paränüsa, Hängen an Sittenregeln und Ge¬ 
bräuchen. 

Diese drei ersten Fesseln schwinden beim Eintritt in die 
erste Stufe der Heiligung. Diese erste Stufe wird Sotäpanna- 
schaft oder Stromeintritt genannt. — Man ist also endgültig 
eingetreten in den Strom, der nach dem Nirvana führt und 
kann nicht mehr zurückfallen. Diesen Grad der Heiligkeit, 
ebenso wie die späteren Grade erlangt man also durch vipas- 
sanä. 

Die 4. und 5. Fessel sind kämaräga oder sinnliche Begierde 
und patigha oder Groll. Diese werden ganz schwach beim Ein¬ 
tritt in die zweite Stufe der Heiligkeit. Dies ist die Sakadägämi- 
schaft oder Einmal-Wiederkehr. Restlos aber schwinden sie 
erst beim Eintritt in die dritte Stufe der Heiligkeit. Dies ist 
die Anägämischaft d. i. Nichtwiederkehr, nämlich zu dieser 
Sinnenwelt. 

Die 6.—10. Fessel sind: 

6) Rüparäga oder Begehren nach formhäftem Dasein. 

7) Arüparäga oder Begehren nach formlosem Dasein. 

8) Mäna oder Dünkel.. 

9) Uddhacca oder geistige Zerstreutheit und 

10) Avijjä, Unwissenheit oder Verblendung. 

Diese fünf letzten Fesseln schwinden restlos beim Ein¬ 
tritt in die vollkommene Heiligkeit oder Arahatschaft. Der 
Arahat aber hat das Nirvana erreicht, d. i. den von Gier, Haß 
und Verblendung freien Zustand. 

Nunmehr möchte ich die zur Erweckung der vipassam 
notwendige Grundlage behandeln, nämlich die innere Gemüts¬ 
ruhe. Zur Erzielung der inneren Gemütsruhe, (samathabhä’ 
vom) gibt es viele Konzentrationsübungen. Im Abhidhamma 
werden 40 solcher Konzentrationsübungen aufgezählt. Die 
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bekanntesten darunter sind die 10 Kasina-Übungen, die 10 
Leichenbetrachtungen (oder asubha^bhävanä), die 10 Gedenken 
(oder amssso/s), die vier göttlichen Warten (brahma^vihära- 
bhävanä) und änäpänasati, das Wachen Ober Ein* und Aus¬ 
atmung usw. 

Bevor ich auf die einzelnen Samädhi-(}bungen näher ein¬ 
gehe, muß ich erst von den verschiedenen Graden der geistigen 
Konzentration sprechen, ferner von den höheren geistigen 
Zuständen, tl^mlich den geistigen Versenkungen oder Vertie¬ 
fungen (jhäna), die durch sarnädhi erreicht werden. 

Man unterscheidet drei Stärke-Grade von Sarnädhi. Diese 
sind: 

1) präliminare Konzentration oder parikamma-samädhi 

2) angrenzende Konzentration oder upacära-samädhi und 

3) volle Konzentration oder appatiä-samMhi. 

Die präliminare Konzentration tritt ein, sobald man seinen 
Geist auf eines der Konzentrations-Objekte gerichtet hat. Die 
angrenzende Konzentration ist gekennzeichnet durch den 
Eintritt des geistig gesehenen Reflexes (des sogenannten paU- 
bhäga-nimitta). Hierüber später mehr. 

Die Erreichung der vollen Konzentration oder appanä- 
samädhi bedeutet den Eintritt in die Jhänas oder Vertiefungs¬ 
zustände. Unter jhdna versteht man Vertiefungszustände des 
Geistes, die man nur in der Abgeschiedenheit durch intensive 
Konzentrationsfibung erreichen mag. Alle sinnliche Wahrneh¬ 
mung ist in diesem Zustande erloschen; keine Seh- oder Hör¬ 
empfindung ist mehr vorhanden, kein körperliches Gefühl 
mehr; wie abgestorben sitzt der Mönch in diesem Zustande 
da. Alles äußere Bewußtsein ist vollkommen erloschen, und 
nur der Geist ist noch tätig. Die erste Jhänastufe ist ein Zu¬ 
stand überirdischen Friedens, voll von Freude und seligem 
Glück. Das abstrakte Denken in Begriffen (vacisankhära) d. i. 
die eigentlich sprachliche Tätigkeit des Geistes, ist noch im 
ersten Jhäna tätig. 

Im zweiten Jhäna aber erlischt das sprachliche Denken 
infolge der intensiveren Konzentrationsübung, und ein Zustand 
von reiner Freude und seligem Glück ist erreicht, frei von 
jedem Denken. 
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Nach dem Verblassen und Verschwinden der Extase 
jedoch tritt das dritte Jhäna ein; dasselbe ist gekennzeichnet 
durch ruhiges, gleichmatiges Glflck. 

Im vierten Jhäna aber tritt vollkommener Gleichmut ein. 

Dies also sind die vier Jhänas oder Vertiefungen. Sie 
werden als sichtbares Wohl im Orden des Heiligen bezeichnet. 

Wir kommen nunmehr auf die einzelnen Konzentrations- 
dbungen zu sprechen: Was die 10 Kasinaflbungen betrifft, 
so sind dieselben ein rein äußerliches Verfahren, die Jhänas 
oder Vertiefungen herbeizuffihren. Man unterscheidet vier 
farbige Kasinas, vier Eiement-Kasina, das Raumkasina und 
das Lichtkasina. 

Als Objekt in der Farbenkasina-Ubung mag eine ent¬ 
sprechende kreisrunde farbige Scheibe dienen, oder auch bunte 
Blumen, oder Tücher usw., als Objekt der Erdkasina-Übung 
mag dienen ein von weitem gesehener, in die Augen fallender 
Acker oder besser ein eigens zu dem Zwecke hergestellter kreis¬ 
runder Fleck Erde. Objekt des Wasserkasina mag sein ein 
von einer Anhöhe gesehener Teich oder das in einem Topfe 
befindliche Wasser. 

Als Beispiel für die Kasinafibung will ich die Übung des 
Blaukasinas anfflhren. Zu diesem Zwecke nehme man eine 
blaue, runde Scheibe als die präliminare Marke (parikamma- 
nimitta). Auf diese Scheibe heftet man seine starre Aufmerk¬ 
samkeit und erweckt die sogenannte präliminare Konzentration 
oder pankamma-satnädhi. Während man beständig diese blaue 
Scheibe betrachtet, bemüht man sich, den Geist von allen 
fremden Eindrücken und ablenkenden Gedanken fern zu halten. 
Indem man so seinen Geist ausschließlich auf dieses eine Ob¬ 
jekt gerichtet hält, beginnen die um die Scheibe herum be¬ 
findlichen Dinge gleichsam zu verschwinden. Die Scheibe 
selbst aber wird mehr und mehr zu einem bloßen geistigen 
Phantom. Mag man nun die Augen geschlossen oder offen 
halten, man nimmt stets die nun mehr und mehr das Aussehen 
einer leuchtenden Mondscheibe annehmende Kasinascheibe 
wahr. Dies ist die im Geiste erzeugte, aber gleichsam wie mit 
den Augen gesehene sogenannte „aufgefaßte (uggaha- 

nimitta.) 
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Es ist also nicht das Sehorgan, durch das diese sogenannte 
„aufgefaßte Marke“ bedingt ist, sondern sie ist lediglich durch 
den Geist erzeugt (manomaya). Sobald diese nun nicht mehr 
schwindet und sicher im Geiste aufgefaßt ist, hat man sich an 
einen anderen Platz zu begeben und dortselbst die Übung fort¬ 
zusetzen. Indem man nun mit seinem geistigen Auge mehr 
und mehr die im Geiste aufgefaßte Marke, fbciert, wird die- 
selblS immei reiner und intensiver, bis sie schließlich das Aus¬ 
sehen des leuchtenden Morgensternes erhält. Damit ist die 
geistige Reflexmarke (patibhäga-nimitta) erreicht und damit 
gleichzeitig die sogenannte angrenzende Konzentration (upa^- 
cära-satnädhi). 

Auf dieser Konzentrationsstufe sind bereits alle geistigen 
Hemmungen (nivaram) geschwunden; keine Gier steigt mehr 
in diesem Zustande auf, kein Groll ist mehr vorhanden, keine 
geistige Mattigkeit, keine Aufgeregtheit und Unruhe mehr, 
keine Zweifelsucht. Denn solange diese Dinge auftreten, kann 
es keine innere Gemütsruhe geben. Indem man nun diese 
„Reflexmarke“ im Geiste weiter fixiert, erlangt man schließ¬ 
lich die volle Konzentration (appanä-sarmdhi). Das aber 
bedeutet den Eintritt in das erste Jhäna. 

Und durch immer intensiver werdende Konzentration 
auf dies eine Objekt erreicht man weiter der^ Reihe nach die 
oben beschriebenen vier Jhänas. 

Was die zehn Leichenbetrachtungen anbetrifft, sollen diese 
dazu' dienen, Ekel vor den Leidenschaften zu erzeugen, und 
dadurch den Geist frei zu machen von der Sinnenlust; denn 
nur, wenn der Geist frei ist von Leidenschaften, entsteht die 
innere Gemütsruhe. Die Objekte der Leichenbetrachtungen 
sind: eine aufgedunsene Leiche, eine in Fäulnis übergegangene 
Leiche, eine von Würmern zernagte Leiche, ein Knochenge- • 
rippe usw. 

Von den zehn Anussatis oder Betrachtungen sind die 
drei ersten die bekanntesten; das sind: 

die Betrachtung über die Vorzüge Buddhas, 
die Betrachtung über die Vorzüge des Dhamma, 
die Betrachtung über die Vorzüge der Jüngerschaft 
des Buddha. 
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Diese drei Betrachtungen Ober Buddha, sein Gesetz und. 
seine Jüngerschaft sind in den buddhistischen Ländern 
Burma, Ceylon und Siam ein beliebter Gegenstand der Me¬ 
ditation. Sie werden dort täglich von Groß und Klein geübt, 
sie werden mit Vorliebe beim Blumenopfer vor dem Buddha- 
Bilde hergesagt. 

Von den übrigen Meditationen möchte ich hier nur noch 
die vier Erweckungen oder Göttlichen Warten, die brakma- 
vihära-bhävanä kurz besprechen. Dieselben sind die Erweckung 
von universaler Liebe oder metta-bhävanä; dann die Erweckung 
von Mitleid, von Mitfreude und von Gleichmut. Die erste, 
die „Entfaltung der Liebe“ mag folgendermaßen geübt werden: 

Man durchstrahlt mit liebevollem Gemüte die ganze Welt, 
ohne einen Unterschied zu machen zwischen Freund und Feind, 
zwischen Tugendhaften oder Lasterhaften. Und nicht nur 
die Menschen hat man in Liebe zu durchstrahlen, sondern auch 
die Tiere bis hinab zu den kleinsten Insekten hat man in sein 
Wohlwollen einzuschließen. Und sich mit allen lebenden 
Wesen identifizierend hat man in sich den Wunsch zu äußern: 
„Möchten doch alle Wesen glücklich sein! Möchten sie doch 
frei sein von der Begehrsucht, der leidengebärenden I“ 

Diese Übung der Ciebesentfaltung läutert das Herz von 
jeglichem Haß und Groll und erzeugt im Innern Ruhe und 
Frieden. Ähnlich verhält es sich bei der Entfaltung des Ge¬ 
fühles des Mitleides und der Mitfreude. Bei Ausübung dieser 
drei Samädhiübungen mag man seine Gedanken zuerst auf 
eine beschränkte Anzahl von Personen richten, dann auf die 
Bewohner einer Straße, dann einer Stadt, eines Landes, der 
ganzen Welt und schließlich auf alle Wesen der niederen und 
höheren Daseinssphären. 

In den Texten heißt es häufig:' 

„Da, ihr Mönche, durchdringt der Mönch mit liebevollem 
Gemüte (oder mit mitleidsvollem Gemüte oder mit von Mitfreude 
erfülltem Gemüte) erst eine Richtung, dann eine zweite Rich¬ 
tung, dann eine dritte, dann die vierte Richtung, dann nach 
oben und unten und allen Zwischenrichtungen, und sich mit 
allen Wesen indentifizierend, durchdringt er die ganze Welt 
mit seiner Liebe — (oder mit seinem Mitleid oder mit seiner 
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Mitfreude), mit weitem, unermeßlichem Gemfite durchdringt 
er die ganze Welt, sein Gemüt ist frei von jedem Hasse und 
Groll.“ 

Die vierte göttliche Erweckung ist die Entfaltung von 
„Gleichmut“ (upekhä). Während dieser Übung werden alle 
Dinge mit Gleichmut betrachtet. Mit unerschütterlichem 
Gleichmut schaut der Geist auf Reichtum wie Armut; mit 
Gleichmut betrachtet er Glück und Unglück; frei von jeder 
Zuneigung und Abneigung verharrt der Geist, frei von Liebe 
und Haß, frei von Freude oder Kummer. 

Dieses mag genügen, um einen kleinen Einblick zu ge¬ 
währen in die Art und Weise des Meditierens. 

Bei allen Konzentrationsübungen wird jedoch nicht der¬ 
selbe Grad der Konzentration erzielt. Bei einigen der Übungen 
wird nämlich bloß upacära-samädhi erreicht, d. i. die angren¬ 
zende Konzentration des Geistes. Das ist aber noch nicht das 
erste Jhäna. Hierher gehören unter anderem die Betrachtung 
über Buddha, Dhamma und Sahgha. 

Die Leichenbetrachtungen mögen den Eintritt in das erste 
Jhäna gewähren. 

Die Kasina-Übungen sowie die Übung des Gleichmutes 
können alle vier Jhänas herbeiführen. Von den Konzen¬ 
trationsübungen eignen sich die vier Farbenkasinas besonders 
für gehässige Naturen; für unstete Naturen ist die Konzen¬ 
tration auf Ein- und Ausatmung zu empfehlen. Die Kasina- 
Scheibe muß bei unsteten Naturen stets klein gewählt werden. 

Alle obengenannten Samädhi-Übungen dienen also ledig¬ 
lich zur Erzeugung der inneren Gemütsruhe {samatha). Diese 
innere Gemütsruhe nämlich ist, wie wiederholt gesagt, uner¬ 
läßliche Vorbedingung zur erfolgreichen Vipassanä-Übung d. i. 
zur Erweckung und Entfaltung von Einsicht. Nur sie vermag 
uns auf die vier Stufen der Heiligkeit und zum Nirvana zu 
führen. Zum Zwecke der erfolgreichen Vipassanä-Übung ist 
es allerdings nicht notwendig, die Jhänas erreicht zu haben; 
die Erreichung von upacära-samädhi genügt; und während 
der Jhänas ist die Vipassanä-Übung unmöglich. Denn wäh¬ 
rend der Vipassanä-Übung ist intensives abstraktes Denken 
und Analysieren nötig; abstraktes Denken aber ist während 
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des ersten Jhänas recht schwach und überhaupt nicht, vor¬ 
handen in den drei höheren Jhänas. 

Zum Schlüsse möchte ich noch einen Auszug geben aus 
einem Sutta des Päli-Kanon. Dieses gibt einen Überblick über 
die heute besprochenen Meditationsfibungen. Es enthält so¬ 
mit die ganze Quintessenz der buddhistischen Erlösungs¬ 
praxis. Es ist das Satipatthäna-Sutta oder das Sutta über 
die vier Grundlagen der Geistesklarheit. Bevor ich damit 
beginne, möchte ich noch den Begriff „scUi“ näher erklären. 

Sati bedeutet ursprünglich' Gedenken und Erinnerung, 
dann das geistige Gewärtigsein,'^die beständige Klarheit und 
Aufmerksamkeit des Geistes. Ohne diese beständige Aufmerk¬ 
samkeit {sati) ist samädhi undenkbar, ohne sati ist jeder Fort¬ 
schritt in der Entfaltung der Gemütsmhe (samatha) und der 
Einsicht (vipassanä) ausgeschlossen. Der Inhalt des Satipat¬ 
thäna-Sutta ist dieser: 

Es gibt nur einen Weg zur Läuterung der Wesen, nur einen 
Weg zur Überwindung von Sorge und Klage, es gibt nur einen 
Weg zur Vernichtung von Leiden und Kummer, es gibt nur 
einen Weg zur Gewinnung des rechten Wandels und der Ver¬ 
wirklichung des Nirvana. Dieser eine Weg besteht in den vier 
Gmndlagen der Achtsamkeit oder sati-pa^iätia. Diese sind: 
die wachsame Betrachtung erstens über den Körper, zweitens 
Ober die Gefühle, drittens über die Gedanken und viertens 
über die Erscheinungen. 

Zu diesem Zwecke begibt sich ein Mönch in den Wald, 
oder er begibt sich an den Fuß eines Baumes oder an eine ein¬ 
same Stätte. Dort setzt er sich nieder und bleibt klar be¬ 
sonnen. Klar besonnen atmet er ein und klar besonnen atmet 
er aus. Jeder Ausatmung und Einatmung ist er sich klar be¬ 
wußt. Fernerhin ist sich der Mönch klar bewußt beim Gehen, 
Stehen, Sitzen und Liegen. 

Klar bewußt ist er beim Auf- und Abgehen, 

Klar bewußt ist er beim Hinblicken und Wegblicken, 
Klar bewußt ist er beim Beugen und Strecken seiner 
Arme, 

Klar bewußt ist er beim Tragen von Gewand und Al¬ 
mosenschale, 
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Klar bewußt ist er beim Essen, Trinken, Kauen und 
Schmecken, ' 

Klar bewußt ist er beim Entleeren von Kot und Urin, 
Klar bewußt ist er beim Gehen, Stehen, Liegen, Ein¬ 
schlafen und Erwachen, 

Klar bewußt ist er beim Reden nnd Schweigen. 
Fernerhin betrachtet im Geiste der Mönch seinen Körper 
von oben bis unten; er sagt sich: „Mit vielerlei schmutzigen 
Stoffen ist dieser Körper ausgeffillt. Es gibt da Haare, Nägel, 
Zähne, Haut, Fleisch, Knochen, Kot, Urin usw.“ 

Fernerhin betrachtet der Mönch den Körper hinsichtlich 
der vier Elemente. 

Fernerhin stellt er sich vor, er sähe eine Leiche auf dem 
Leichenfelde liegen, er sähe eine Leiche ein, zwei oder drei 
Tage nach dem Tode, eine aufgeschwoilene Leiche, biauschwarz 
gefärbt, in Verwesung Obergegangen. Und er zieht dann den 
Schluß: Auch dieser mein Körper ist also beschaffen, auch 
dieser mein Körper wird so werden, kann dem nicht entgehen. 

Ferner stellt er sich vor, er sähe einen von Raubvögeln 
und Schakalen angefressenen Leichnam. Und auch da zieht 
er denselben Schluß auf seinen Körper. Er stellt sich vor, er 
sähe ein Knochengerippe, oder er stellt sich vor, er sähe Knochen 
nach allen Richtungen zerstreut, hier einen Handknochen, 
dort einen Fußknochen, dort einen Schenkelknochen, dort 
den Schädel — oder er stellt sich vor, er sähe in Haufen auf¬ 
gerichtete Knochen oder er stellt sich vor, er sähe zu Staub 
zerfallene Knochen. Und er zieht den Schluß auf seinen Kör¬ 
per: Auch dieser mein Körper ist denselben Gesetzen unter¬ 
worfen, wird so werden, kann diesem Geschicke nicht entgehen. 
So betrachtet er den eigenen Körper, 
sö betrachtet er die fremden Körper, 
er bemerkt, wie die Körper entstehen, bemerkt, wie sie 
vergehen. Nur der Körper ist da, aber keine Ich-Wesenheit 
verbirgt sich dahinter. Diese Einsicht ist ihm klar gewärtig, 
und unabhängig lebt er, haftet an nichts mehr in der Welt. 
Auf diese Weise Qbt der Mönch die Betrachtung über den 
Körper. 

Bei den Gefühlen wacht der Mönch, indem er sich jedes 
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aufsteigenden Gefühles klar bewußt ist. Er weiß jedesmal, 
was für ein Gefühl in ihm aufsteigt; er bemerkt das Wohlge¬ 
fühl und das Wehegefühl, er bemerkt das sinnliche Gefühl und 
das übersinnliche Gefühl. Er sieht, wie alle Gefühle entstehen 
und vergehen. Er erkennt, daß sich hinter den Gefühlen keine 
Ich-Wesenheit verbirgt. 

Fernerhin wacht der Mönch klar bewußt über seine Ge¬ 
danken: Er merkt, wenn ein Gedanke der Gier, des Hasses 
oder der Verblendung in ihm aufsteigt, er merkt, wenn der 
Geist frei von Gier, Haß und Verblendung ist; er merkt, wenn 
sein Geist zerstreut ist oder abschweift, merkt, wenn der Geist 
gesammelt ist. Er merkt, wie alle Gedanken entstehen und 
vergehen, und er erkennt, daß nur die Gedanken da sind, daß 
sich aber hinter den Gedanken keine Ich-Wesenheit oder oHä 
verbirgt. 

Fesnerhin wacht der Mönch über die aufsteigenden Geistes¬ 
objekte oder Erscheinungen (dhamniä). Er merkt, sobald eine 
der fünf geistigen Hemmungen in ihm aufsteigt; er merkt, 
wie die fünf Hemmungen entstehen und vergehen, und er er¬ 
kennt, daß sich hinter ihnen keine Ich-Wesenheit verbirgt. 

Er durchschaut die sechs Sinnesorgane und die entsprechen¬ 
den Sinnenobjekte und er erkennt die daraus entspringenden 
Fesseln. Er sieht, wie diese Dinge entstehen und vergehen, 
und er ist sich wohl bewußt, daß sich hinter diesen Dingen 
keine Ich-Wesenheit verbirgt. 

Er merkt, wenn eines der sieben Erleuchtungsglieder 
(bojjhahgas) in ihm aufsteigt oder anwesend ist, er merkt, 
wenn die Erleuchtungsglieder in ihm abwesend sind; er merkt 
wenn diese Dinge in ihm zur Entfaltung gelangen. Und er 
ist sich wohl bewußt, daß sich hinter diesen Dingen keine 
Ich-Wesenheit versteckt. 

Er ist sich klar bewußt, was Leiden ist, er ist sich klar be¬ 
wußt, was die Entstehung des Leidens ist, ist sich klar bewußt, 
was die Aufhebung des Leidens ist, ist sich klar bewußt, was 
der zur Leidensaufhebung führende Pfad ist. 

Er sieht, wie alle Erscheinungen entstehen, er sieht, wie 
alle Erscheinungen vergehen, er erkennt, daß alles bloße Er¬ 
scheinungen sind, und er erkennt, daß hinter den Erschei- 
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nungen sich keine Ich-Wesenheit verbirgt. Und unabhängig 
lebt er, — und an nichts in der Welt klammert er sich an. 

Wer diese vier Grundlagen der Achtsamkeit auf diese 
Weise flbt, der mag selbst schon nach sieben Jahren, sogar 
schon nach sieben Tagen das Nirvana erreichen. 

Und zum Schluß des Sutta kommen noch einmal die wich¬ 
tigen Worte wie zu Anfang, nämlich: Und diese vier Grund¬ 
lagen der Achtsamkeit sind der einzige Weg zur Überwindung 
von Sorge und Klage, sie sind der einzige Weg zur Vernichtung 
von Leiden und Kummer, sie sind der einzige Weg zur Er¬ 
reichung des rechten Pfades und zur Verwirklichung des Nir¬ 
vana. 
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Die Lehre der Upanishaden als Grund¬ 
lage der späteren indischen Systeme. 

Von Betty Heimann. 

Von den „Entdeckern“ der indischen Philosophie — von 
Schopenhauer und vor allem von seinen Anhängern — wurde 
die Philosophie der Upanisaden und der an sie anschließen¬ 
den Systeme als ausgebildete Erkenntnistheorie dargestellt 
und so in Parallele gesetzt zu Plato und Kant. . Der Haupt- 
jOnger Schopenhauers unter den Indologen, Paul Deussen, 
veröffentlichte sogar eine Schrift unter dem programmatischen 
Titel: „Vedanta,^) Plato, Kant“, und proklamierte erkennt¬ 
nistheoretischen Kritizismus als Hauptlehre der Upanisaden 
und durch sie auch der auf ihnen fußenden Systeme. 

Dann kam gegen diese erkenntnistheoretische Ausdeutung 
der indischen Religionsphilosophie von den mehr kulturhisto- 
risch-folkloristisch eingestellten modernen Indologen der zu 
erwartende Gegenstoß: die Upanisaden sind nur gleichzu¬ 
setzen den a-philosophisch systemlosen, sich teilweise unter¬ 
einander widersprechenden primitiv-magischen Einzelvorstel¬ 
lungen, wie wir sie heute noch bei primitiven Naturvölkern 
beobachten können.*) 

Dann kommt noch eine 3. Gruppe der Auslegung der Upa¬ 
nisaden hinzu, die sich der folkloristischen Gruppe insofern 
annähert, indem auch sie den systematischen Zusammenhang 
innerhalb des Textkomplexes leugnet, andererseits aber wieder 
mit der ersten Gruppe übereinstimmt, indem sie Analogieen 
zu den Upanisaden nicht bei primitiven Naturvölkern, sondern 
in hochentwickelten Perioden, etwa in der neuplatonischen 

‘) Unter „Vedanta" versteht Deussen sowohl die Upanisaden selbst, 
als auch ihre späten, einseitig interpretierenden Kommentatorenschulen. — 
Dies ist der methodische Grundfehler der Deussenschen Darstellung, daß 
sie die Urtexte nicht für sich allein untersucht, sondern nur unter dem Ge¬ 
sichtswinkel betrachtet, unter dem l'/t Jahrtausende nach ihrem Entstehen 
der Hauptkommentator §ankara die Upanisaden ansah. 

*) cf. z. B. A. Hillebrandt, „Über die Upani^den" (Ztschr. f. Bud¬ 
dhismus IV, 1 p. 42 ff. besond. p. 44). 
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oder mittelalterlichen Religionsphilosophie sucht: es ist die¬ 
jenige Denkrichtung, welche die Lehre der Upanisaden und 
mit ihr letzten Endes der indischen Religionsphilosophie über¬ 
haupt, als mehr oder minder irrationale, wenn auch hochent¬ 
wickelte Mystik erklärt. 

Alle diese 3 Standpunkte stehen noch jetzt nebeneinander, 
gegenseitig unüberzeugt — und wohl auch unwiderlegt. Aus 
allgemein denkmethodischem Interesse und wegen der spe¬ 
ziellen Bedeutung, die den Upanisaden als Ausgangs- und 
Kernpunkt der gesamten indischen Religionsphilosophie zu¬ 
kommt, verlohnt es sich wohl des Näheren auf die strittige 
Frage nach dem Grundgehalt der Upanisaden einzugehen. 

Die Upanisaden werden also gleichzeitig und scheinbar mit 
gleich guten Gründen einerseits als Analogon zur griechischen 
und deutschen kritischen Erkenntnistheorie, also als philoso¬ 
phisch hochentwickelt und rational erklärt, andererseits als 
noch unter der Stufe philosophischer Erkenntnis stehend als 
primitiv irrational und drittens als hochentwickelte, vom Pri¬ 
mitiven freie, mehr oder weniger irrationale Mystik; also 3 
— für unser europäisches Denken — unvereinbare, sich gegen¬ 
seitig ausschließende Auffassungen eines und desselben Gegen¬ 
standes, jede auf Grund eines europäischen Analogon. 

Dieses Dilemma der Interpretationen läßt sich nicht nur 
mit der billigen Erklärung lösen, daß jedes Analogon unvoll¬ 
kommen sein muß und gewisse Eigenschaften des verglichenen 
Gegenstandes mit dem Vergleichs-Objekt nicht ganz zur Deckung 
gebracht werden können, sodaß eben diese außerhalb des Ver¬ 
gleichs liegenden Eigenschaften noch frei bleiben für einen 
neuen Vergleich; dann dürften sich aber nicht, wie es Inder 
Beurteilung der Upanisaden geschieht, sogar kontradiktorisch 
entgegengesetzte Einstellungen für ein und denselben Gegen¬ 
stand ergeben. Die fundamentale Frage ist eben dies, ob wir 
überhaupt dauernd das Recht haben, europäische Analoga 
an indische Religionsphilosophie heranzutragen. 

In dem ersten Stadium einer eben erst sich erschließenden 
Wissenschaft ist es selbstverständlich nicht nur erlaubt, sondern 
sogar notwendig, um uns einen Weg für das allererste Ver- 
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stflndnis der fremden Gedankenwelt zu bahnen, Parallelen aus 
lUinlichen, uns schon geläufigen Vorstellungen heranzuziehen. 

Aber Ober dieses erste Anfangsstudium ist die Indologie 
jetzt doch sicherlich hinaus und so gilt es nun, dies unsichere 
HilfsgerOst wieder zu beseitigen und gerade möglichst scharf 
<die Unterschiede aufzudecken zwischen scheinbar ana- 
iogen Vorgängen der beiden Kulturen; Unterschiede, die im 
wesensverschiedenen denkmethodischen Ausgangspunkt der 
Spekulation liegen, die zu dem scheinbar gleichen Resultat 
geführt hat. — Das Dilemma der teilweise sogar kontradikto¬ 
risch entgegengesetzten Ausdeutungen indischer Religions¬ 
philosophie scheint sich zu lösen, wenn man das charakteristisch 
Indische im Denken Oberhaupt scharf hervorhebt, das unseren 
europäischen Denkmethoden so entgegengesetzt ist, daß es 
jedem eindeutigen Vergleich widerstrebt: Nie, trotz allem 
Fortschritt in der Denkmethode die ursprüngliche 
primitive Grundlage der Spekulation aufgeben; 
nicht, wie wir Abendländer es tun, sobald eine 
höhere Ebene des Denkens gewonnen ist, das ge¬ 
samte Denkgebäude von Grund aus neu aufrichten. 
Alle Fortschritte des Denkens dienen dem Inder nur dazu, 
aus dem ursprOnglichen primitiven Grundgedanken immer 
verfeinerte neue Ausbildungen zu gewinnen. So ergibt sich 
das für uns beispiellose Mißverhältnis zwischen der Höhenlage 
des (ursprOnglich primitivenI) behandelten Problems und 
seiner raffiniert vollkommenen Behandlungsweise, so die 
fOr unsere Begriffe sogar bis zum kontradiktorischen Gegensatz 
gesteigerten Unterschiede innerhalb ein und desselben Ge¬ 
dankenkomplexes. — Die Grundlage bleibt stets primitiv; 
daraus leitet sich die Möglichkeit des Vergleiches mit den 
heutigen Primitiven her. Aber die Ausbildung primitiver 
Grundanschauung erhebt sich in der Behandlungsweise bis 
zu den Höhen vollendeter Spekulation griechischer oder mo¬ 
derner Erkenntnistheorie: so liegt hier der Anknüpfungspunkt 
für Schopenhauer-Deussensche Auslegung. — Mit anderen 
Worten: Die Gruppe der erkennntistheoretischen Ausdeuter 
hält sich an die methodische Behandlung; die Analogie 
mit primitiv folkloristischen Vorstellungen knüpft an die 
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(nie aufgegebene!) primitive Grundlage an; die einen Inter¬ 
pretatoren betrachten einseitig die Grundeinstellung, die andern 
einseitig die Ausführung der Probleme. 

Und die 3. Auffassungsmöglichkeit des indischen Denkens, 
der Vergleich indisch-religiöser Spekulation mit neu-platoni¬ 
scher oder mittelalterlicher, meist irrationaler Mystik? Auch 
er scheint an dieser merkwürdigen Zwitterstellung indischen 
Geistes zu scheitern, an der primitiv-naturwissenschaftlichen 
Anschauung, die verquickt ist mit feinster rationaler Spdcu- 
lation; diesem 3. Vergleich widerstrebt einerseits die indische 
primitive Anschauung und Anschaulichkeit der Natur und 
ihrer einzelnen Teile, andererseits auch die gerade in den Upa- 
nisaden zu Tage tretende a-religiöse, nüchterne, (primitiv) 
wissenschaftliche, Schritt für Schritt bis an die Grenze des 
Irrationalen folgernde Spekulation.^) Ebenso wie die 2 ersten 
Gruppen erfaßt auch diese 3. Betrachtungsweise nicht das 
spezifisch Indische, d. h. die Kompliziertheit des Gedanken¬ 
baus, wenn auch sie eine dem indischen Denken fremde 
Einheit zwischen Ausgangspunkt und Resultat der 
Spekulation herzustellen sucht. Die folgenden Ausfüh¬ 
rungen sollen der Verdeutlichung dieser spezifisch-indischen 
Eigenart dienen. 

Was ist also dieser ursprünglich primitive Grundgedanke, 
aus dem sich die gesamte indische Spekulation als Konsequenz 
ableitet und der zum ersten Mal in systematischer Form in 
den Upanisaden zu Tage tritt? 

Es ist, um es erst einmal auf eine kurze Formel zu bringen 
die Einheit des Menschen mit dem Gesamtweltall. 
Ausdrücklich muß hervorgehoben werden, daß es sich nicht, 
wie in abendländischer Mystik, ursprünglich hier um die Ein¬ 
heit des Menschen mit Gott oder einem gottähnlichen 
Urgrund handelt, sondern tatsächlich um die Einheit und 
Gleichheit des Menschen mit jedem einzelnen anderen Teile 
der belebten und auch der sogen, leblosen Natur. — Erst eine 


Am deutlichsten tritt die indische Neigung, auch Irrationales nOch- 
tem wissenschaftlich rational zu ergründen und logisch zu folgern, auf dem 
Gebiet der Ethik hervor, cf. auch die folgenden Ausführungen. 
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^ät gezogene und in den alten, d. h. den Haupt-Upanisaden 
kaum überhaupt klar gezogene Konsequenz aus dieser Qrund- 
these ist das, was die ^äten Kommentatoren und mit ihnen 
die ersten europäischen philosophischen Bearbeiter der Upa- 
nisaden als Grundlehre der Upanisaden ausgaben: die bekannt 
gewordene Formel: „meine Seele ist gleich der Weltseele“. 
Dieser geistige sogen. „Seelen'‘begriff des Einzelmenschen und 
von da aus, vom Einzelmenschen aus, ins Makrokosmische pro¬ 
jiziert, der geistige Weltseelenbegriff sind erst späte Fort¬ 
bildungen; sie finden sich nicht ip den alten Hauptteilen der 
Upanisaden; sie sind es vor allem auch nicht, die tragfähig 
waren, auch alle anderen Zweiglehren der Upani^den mit zu 
umfassen; jener materialistischere Wurzelgedanke hingegen 
ist, wie wir im folgenden sehen werden, derjenige Gedanke, 
aus dem sich alle Upanisadlehren zwanglos ableiten lassen. 

Also: der Mensclffst gleich — wesens- und wertgleich mit 
jedem Gliede der Natur.^) — Dieser Gedanke, so spezifisch 
indisch er wurde, sobald, wie es in den Upanisaden geschieht, 
spezifisch indische Konsequenz der Spekulation sich seiner 
bemächtigt und ihn zum Fundament eines großartigen religiösen 
Aufbaus macht, dieser Gedanke selbst weist über die Zeit der 
Upanisaden rückwärts in die voranliegende Periode des in¬ 
dischen Opferrituals und im gewissen Sinne auch zurück in 
die älteste indische Periode der religiösen Hymnenpoesie, weil 
auch diese ihrerseits den innigen Naturzusammenhang des 
Menschen dokumentiert. — Darüber hinaus weist er aber noch 
weiter rückwärts nicht nur in die indoarische Periode, sondern 
auch schon in die allgemein ethnologische Sphäre primitiver 
Religion, in die Sphäre primitiv magischen Denkens. 

Der Gedanke von der Einheit und Wesensgleichheit aller 
Dinge in der Natur, mit Einschluß des Menschen, liegt auch 
schon der primitiven Religionsform der Magie, der zauber¬ 
haften Beeinflussung der Menschen und Dinge, zu Grunde. 
Weil alle Dinge im Weltall im eigentlichen Sinne wesensgleich 


*) Ich vermeide absichtlich das Wort „SchOpfung“, da es eine — diesem 
Gedankenkreise femliegende — Vorstellung eines außerhalb dieses Welt¬ 
alls stehenden Schöpfers aufkonunen ließe, cf. die folgenden Ausfflhrungen. 

10 * 
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sind, glaubt der primitive Mensch, daß diese einzelnen Dinge, 
weil miteinander wesensgleich, auch in Wechselwirkung mit¬ 
einanderstehen und deshalb sich gegenseitig beeinflussen 
können. — 

Von dieser primitiv magischen Grundansicht, daß der 
Mensch gleichwertig neben allen anderen Teilen des Weltalls, 
der belebten und leblosen Natur^) steht, hat der Inder seinen 
Ausgangspunkt genommen fflr fast alle seine durchlaufenden 
Gedanken von den Upanisaden, dem ersten spekulativen Aus¬ 
bau dieses magisch primitiven Gedankens, bis zu den Leit¬ 
gedanken des Buddhismus, der Lehre vom Nirväna,*) der sogen. 
Abhängigkeits-*) und Leidensformel*), aber auch gleichzeitig 
zum Schlangen- und Rattenkult der indischen Volksreligion. 
Jedes Glied der Natur ist eben gleichwertig oder besser: gleich 
wertlos, deshalb auch gleich heilig oder unheilig wie das andere; 
ob Mensch, ob Tier, ob toter Gegenstand. — Auch bei den 
höchst entwickelten ^ekulativen Gedanken schimmert immer 
wieder diese gleiche primitiv-magische Grundanschauung hin¬ 
durch, genau ebenso wie bei den niedrigeren Formen der Volks¬ 
religion. — So mag man wohl auch das für Indien früher und 
auch heute noch charakteristische Nebeneinander von hoch- 
entwickelten und niedrigen Religionsformen erklärent 


*) FOr den primitiven Menschen aiierdings existiert diese Scheidung 
zwischen „beiebt“ und „unbelebt“ noch nicht: fOr ihn ist alles belebt. 

■) cf. unsere folgenden AusfOhrungen besonders Ober die Kosmogonie 
und Psychologie; die buddlUstischen Grundgedanken sind nur deren offen¬ 
sichtliche Konsequenzen. 

*) Nicht nur ln den Grundgedanken, sondern auch ln den Einzelheiten 
der buddhbtischen Lehre zeigt sich immer wieder diese speziffsch indische 
Verquickung primitiv magischer Grundgedanken mit erkenntnistheore¬ 
tischer Spekulation. So in den bedeutsamen Erzählungen der Buddha-Mära- 
Legende. Im Kampfe mit Mära, dem Versucher, flberwindet' Buddha den 
Bösen nicht durch Überlegenheit in Wort und Tat, sondern eigentlich nur 
durch die Tatsache, daS er ihn trotz all seiner Verkleidungen erkennt und 
mit seinem Namen anruft. Entsprechend der alten magischen Auffassung 
gewinnt man schon durch das Kennen des Namens einer Person Macht 
Oberste. Es liegt nur in der buddhistischen Märalegende dieser alte ma¬ 
gische Glaube vor, spezifisch indisch erkenntnistheoretisch ausgebaut; 
das Erkennen einer Sache objektiviert und distanziert uns eben schon von 
dieser Sache und macht uns so frei von ihr. 
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Die entwickelten Formen zeugen nur von intensiverer 
rationaler Arbeit, haben aber dieselbe primitive Grundlage 
beibehalten, die in den neben ihnen stehenden primitiveren 
Religionsformen nur in rational weniger verarbeiteter Form 
zutage tritt. 

Vielleicht trugen in Indien auch noch die äußeren Um¬ 
stande dazu bei, daß gerade hier dieser frflhe primitive Gedanke 
von der Wesensgleichheit des Menschen mit all den anderen 
Teilen der Natur, so feste Wurzeln schlug und lebendig blieb. 
Die Natur predigt ihn dort täglich von neuem. Die flppig 
wuchernde Vegetation, die kraftstrotzenden Prachtexemplare 
der Tierwelt lassen den Menschen gar nicht so exklusiv in 
seiner Sonderstellung erscheinen; er ist dort wirklich nur ein 
Teil neben anderen in der Natur. 

Das Zeitalter der Upanisaden nun baute, wie gesagt, diesen 
Gedanken spekulativ aus fOr alle religiösen und philosophischen 
Teilgebiete: fOr die Mehyjhysik, Eschatologie, Ethik und Psy¬ 
chologie. PrOfen wir also im Einzelnen nach, ob wir mit unserer 
These tatsächlich den richtigen Generalnenner fOr alle Einzel¬ 
lehren der Upanisaden gefunden haben. 

Ist tatsächlich der Mensch — der Einzelmensclt und die 
Gesamtmenschheit — nur ein Teil neben anderen in der Ge¬ 
samtheit der belebten und unbelebten Natur und richtet man 
den Blick auf eben die FOile, auf die Gesamtheit, nicht auf die 
einzelnen, zufällig gerade in ihr in Erscheinung tretenden 
Einzelindividuen, so fällt als erste Konsequenz des Grund¬ 
gedankens erst einmal dasjenige Prinzip fort, das unser abend¬ 
ländisches wissenschaftliches und religiöses Denken vor allem 
beherrscht: das Prinzip der Individuation. 

Alles Individuelle, weil zufällig und belanglos, ist auf Grund 
der indischen Hauptthese nicht das Entscheidende; es ver¬ 
schwindet, wenn man den Blick auf die Gesamtheit richtet; 
das allen Gliedern der Gesamtheit Gemeinsame ist das Be¬ 
deutungsvolle, d. h. dasjenige, was die Gesamtheit ausmacht. 
Deshalb richtet sich der Blick der Upanisadseher nicht auf das 
Spezielle, sondern auf das Uberindividuelle, das erst das ge¬ 
meinsame Band fQr die Gesamtheit der Naturteile ist. Dieses 
Nicht- oder Überindividueile ist es, was in der Metaphysik, 
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Eschatologie, Ethik und Psychologie der Upanisaden und von 
ihnen ausgehend in den späteren indischen Religionssystemen 
gesucht wird. 

So forscht die Psychologie der Upanisaden, primitiv wie 
ihre Anfänge noch sind, nach dem hinter dem Zufälligen, 
Individuellen, Stehenden als dem Wesentlichen — als dem 
Atman im Menschen. Der Atman — das Selbst des Menschen, 
ist nicht das Individuelle, wie man a priori annehmen möchte, 
nicht das individuelle „Ich“, sondern das, was allen Men¬ 
schen und — darüber hinaus — aller belebter und auch un¬ 
belebter Natur gemeinsam ist. — Sieht man zu Beginn der 
Upanisadperiode das allen Wesen Gemeinsame ursprünglich 
in einem Materiellen, -in einer Art Urstoff, so ist tatsächlich 
auch der Atman, das Selbst im Menschen, ursprünglich als 
etwas Materielles aufgefaßt, entsprechend der unlöslichen 
Verbindung des Menschen mit den anderen Naturteilen. — 
Entwickelt sich allmählich die Psychologie innerhalb der 
Upanisaden weiter, sodaß man immer Feiner-materielles bis 
zum Feinst-materiellen als das Wesentliche im Menschen an¬ 
sieht, so spricht es wieder nur für den unerschütterlichen Glau¬ 
ben an die Grundthese von der Wesensgleichheit des Menschen 
mit den anderen Teilen des Alls, wenn man eben dieses Feinst- 
materielle, das man als das Wesentliche'•im Menschen ent¬ 
deckt hatte, nun wiederum als das Wesentliche auch in allen 
übrigen Teilen des Alls annimmt. Im übrigen sei wohl ge¬ 
merkt, — dies sei gegen die Parallelsetzung der Upanisaden 
zu der idealistischen deutschen Philosophie gesagt — daß 
I) diese Feinstmaterialität des Atman erst sehr spät in den 
Upanisaden auftaucht, während der „materielle“ Atman viel 
mehr Raum in den alten Haupt-Upanisaden einnimmt, 2) daß 
auch diese Feinstmaterialität sich nicht in den Upanisaden bis 
zur vom Materiellen wesensverschiedenen „Geistigkeit“ steigert 
— wenigstens noch nicht in den eigentlichen Upanisaden, 
wohl später bei gewissen, durch Sänkhyaphilosophie beein¬ 
flußten erkenntnistheoretischen Schulen des Buddhismus und 
den durch diese wieder erst beeinflußten späten Kommentatoren¬ 
schulen der Upanisaden. — Die aus der magischen Sphäre ihre 
Ideen entwickelnden Inder kamen nicht früh zur Problem- 
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Stellung: hie Materie, hie Geist; der magische Glaube zieht 
keine Sonderung zwischen Materiellem und Geistigem; er unter¬ 
scheidet nur Feinmaterielles = Spirituales vom Grobmateriellen. 

So hatte sich die Psychologie der Upanisaden und mit ihr 
die Psychologie der Inder Oberhaupt, ihre Wege gesucht, imm» 
aufbauend auf der Grundthese von der Wesensgleichheit der 
Menschen mit dem All. — Diese These erschließt auch — für 
Außenstehende wohl noch augenfälliger — den Zugang zum 
Verständnis indischer Kosmogonie, zur eigenartigen, fOr 
Indien charakteristischen Schöpfungslehre der Upanisaden. 
Bei einer Welteinstellung, bei der das Hauptinteresse auf die 
Gesamtheit der Naturphänomene gerichtet ist, lagen folgende 
zwei mit einander verknüpfte Fragen nahe: 1) was ist das, 
was all diesen einzelnen Teilen des Weltalls gemeinsam ist, 
ihnen allen zu Grunde liegt? Entbrechend dem Ausgangs¬ 
punkt der Spekulation wird dieses den einzelnen Teilen des 
Weltalls zu Grunde Liegende selbstverständlich nicht außer¬ 
halb dieses Weltganzen isoliert stehend gedacht, sondern 
diesem Weltall immanent: Der Ausgangbunkt der Spekulation 
ist ja die vor Augen liegende Vielheit der einzelnen Weltteile; 
das Eine, was innerhalb und hinter dieser Vielheit postuliert 
wird, dient eigentlich nur dazu, diese Vielheit in ihrem Wesent¬ 
lichen zu erfassen, ist also, wenn man so sagen darf, nur eine 
sekundäre Hilfsabstraktion, ist jedenfalls nicht der 
Ausgangspunkt und Selbstzweck wie in theistischen Re¬ 
ligionen. Nur sein Verhältnis zur Vielheit der Welt ist die 
interessierende Frage. Deshalb auch die weitere Frage der 
SchOpfungsmythen der Upanisaden, auf welche Weise sich 
die mannigfachen Erscheinungen aus diesem immanenten 
Einen entwickeln. Dementsprechend ist die Schöpfung in den 
Upanisaden nicht die Tat eines außerhalb der Schöpfung 
stehenden Schöpfers; deshalb paßt auch im eigentlichen Sinne 
das Wort „Schöpfung“ nicht fflr diesen Weltentwicklungs¬ 
prozeß. Entbrechend der Grundlehre von der Einheit und 
Gleichwertigkeit aller einzelnen Teile des Weltganzen vollzieht 
sich auch die Kosmogonie: Die Weltentstehung ist ein Ema- 
nationbrozeß aus dem einen, mehr oder minder materiell ge¬ 
dachten Urstoff. Wenn wir an griechischer Philosophie ge- 



152 


Die Lehre der Upanfeaden 


schulten Abendländer das Wort „Emanation“ als Weltursache 
hOren, so sind wir sofort durch die Bestimmtheit und Fest- 
gelegtheit unserer philosophischen Begriffe geneigt, diesen 
Emanationsprozeß der Upanisaden in Parallele zu setzen zu 
der Emanationslehre der Neuplatoniker. Aber auch hier ver> 
sagt wieder der Versuch, indische Lehren analog zu betrachten 
mit uns geläufigen Vorstellungen. Ein fundamentaler Unter> 
schied besteht zwischen der griechischen und der indischen 
Emanationstheorie: Der indische Entwicklungsprozeß geht 
nicht, wie bei den NeuplatonOcern vor sich mit ethischer Wert- 
betontheit und Abstufung vom Reingeistigen, dem Urprinzip 
des Guten, in fortschreitender Verschlechterung bis hinab zum 
letzten und minderwertigsten Glied der Emanationskette, bis 
zum Grobmateriellen. Entsprechend der Grundthese von der 
Gleichartigkeit und Gleichwertigkeit aller Teile der belebten 
und unbelebten Natur und infolge der mit der Grundthese zu¬ 
sammenhängenden Nichtunterscheidung zwischen Materie und 
Geist^) folgen in der indischen Emanationslehre die einzelnen 
Glieder der Emanation wahllos und bunt durcheinander, ohne 
ein wertendes und ordnendes Prinzip der Reihenfolge. 

Ais Fortbildung und Konsequenz dieser Entwicklungslehre 
der Upanisaden darf man wohl auch den analogen Prozeß der 
Resorption der Weit auffassen, der in den jüngeren Teilen der 
Upanisaden und In den späteren indischen Systemen gelehrt 
wird. 

Wie aus dem Urstoff alles hervorging, kehrt es auch in 
einer neuen Umwandlung wieder alles in den Urstoff zurück 
oder aber das eben zufällig in dieser individuellen Form, als 
Mensch, Pflanze, Tier, aus dem Urstoff Hervorgegangene er¬ 
scheint nun in neuer Umwandlung wieder; da, wie wir sahen, 
die individuelle Form zufällig und belanglos ist, so erscheint 
das eben als dieses Verkörperte Jetzt wieder in einer anderen 
Erscheinungsform. So mag sich aus der Grundthese von der 
Einheit und Gleichheit aller Teile des Weltalls, in weiterer 
Konsequenz und Durchdenkung des Gedankens auch die für 
Indien besonders charakteristische Lehre von der Wieder- 


cf. unsere früheren Ausführungen. 
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Verkörperung resp. Wiedergeburt entwickelt haben. — Als ein 
fremdes Gedankengut und als solches auch in den alten Upa* 
nisaden gekennzeichnet, tritt zu dieser Lehre von der Wieder¬ 
geburt spater die ethische Lehre vom Karman, von der Ver¬ 
geltung der Taten in dieser oder in einer spateren Existenz¬ 
form hinzu, eine Lehre, die als Postulat aus dem Gerechtig¬ 
keitsgefühl entstanden, eine dem ursprünglich indischen Denken 
— entsprechend der Grundthese — fremde Bewertung und 
ethische Abstufung in die eigentlich alle gleich wertigen oder 
gleich wertlosen Existenzzustande hineintragt.^) Aber letzten 
Endes fußt auch selbst diese Karmanlehre auf der Grund¬ 
these von der Einheit und Gleichheit und deshalb Untereinander- 
Vertauschbarkeit der einzelnen Naturteile, denn die Voraus¬ 
setzung der Karmanlehre ist, daß für jeden Teil des Welt¬ 
ganzen, etwa für den Menschen, eine WiederverkOrperung in 
jeder beliebigen anderen Erscheinungsform prinzipiell mög¬ 
lich ist 

Ein weiterer Ausbau des indischen Grundgedankens ist auch 
die Unendlichkeitsvorstellung, die sich die Upanisaden 
gebildet. Ausgangspunkt der Spekulation war die Betrachtung 
des Weltalls in all seinen Teilen, d. h. in seiner räumlichen Aus¬ 
gedehntheit und in seinem räumlichen Nebeneinander; alles 
Individuelle ist von diesem Gesichtspunkt aus nicht allein das 
Zufällige und Vergängliche, sondern auch das räumlich Ein¬ 
geengte, d. h. Definierte. Das Bleibende, Nichtindividueile, 
das Gesamtweltail ist deshalb unbegrenzt, uneingeengt, räumlich 
unendlich. Deshalb erscheint in den langen Diskussionen der 
Upanisaden, in denen das Unendliche gesucht wird, entspre¬ 
chend dem Ausgangspunkt der Spekulation vom räumlichen 
Nebeneinander, immer ais Symbol der Unendlichkeit der weite, 
uneingeschränkte Raum, die Unendlichkeit des Nebenein¬ 
anders. 

Werfen wir nun noch einmal einen Blick auf die Psycho- 


0 Die indischen Erlösungsiehren heben auch diese durch die Kar¬ 
manlehre hineingetragene unlogische Wertunterschiedlichkeit der ver¬ 
schiedenen Existenzzustande wieder auf, indem sie letzten Endes alle 
individuellen Existenzzustande für gleich wertlos erklären und davon frei 
zu kommen streben. 
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logie der Upanisaden, die wir vorhin schon streiften, so sehen 
wir, daß von den psychologisch möglichen Seelenzuständen 
konsequenterweise diejenigen als die höchsten und vollkom¬ 
mensten gelten, in denen das Zufällige und Belanglose, Indi¬ 
viduelle am wenigsten uns bewußt ist; aiso zu Lebzeiten nur 
der tiefe traumlose Schlaff), die Ohnmacht, oder später der Zu¬ 
stand nach dem Tode, wenn das Individuelle sich wieder in 
den Urstoff des Weltalls auflöst. 

Dementsprechend lehren die Upanisaden als erstrebtes 
Ziel nicht eine individuelle Unsterblichkeit des Men¬ 
schen wie die abendländische Theologie, sondern eine Ober- 
individuelle Unsterblichkeit, die frei ist von dieser vorOber- 
gehenden, zufälligen, einengenden Individualität. Ziel der 
Unsterblichkeitssehnsucht ist das Wiedereinswerden mit dem 
mehr oder minder geistig gedachten Urstoff, mit dem ewig 
sich Gleichbleibenden. 

Eng verwandt hiermit ist auch die Ethik der Upani¬ 
saden und der späteren indischen Systeme. Sie läßt sich nicht 
vergleichen mit unserer abendländischen Ethik. Entsprechend 
der anderen Stellung, welche die indische Grundthese dem 
Menschen im Weltall zuweist, liegt sie auf einer ganz anderen 
Ebene als unsere Ethik. 

Der Mensch ist ein Teil des Gesamtweltalls ebenso wie die 
anderen Teile der belebten und unbelebten Natur. Das Indi¬ 
viduelle ist das Zufällige, Belang- und Wertlose. Auflösung 
des Individuellen ist deshalb das Ziel. Deshalb ist wertlos 
auch alles das, was vom psychologisch-ethischen Standpunkt 
aus das Individuelle ausmacht. Zum Gefühl unserer Individua¬ 
lität kommen wir erst durch unsere subjektiven Lust- und Un- 
lustgefOhle: also auch die Lust und Unlust, die wir empfinden, 
ist, da sie die Individualität ausmacht, belang- und wertlos. 
Im weiteren Sinne sind deshalb aber auch alle Empfindungen 
der Sinne Oberhaupt wertlos, denn auch sie tragen dazu bei, 
uns unsere Individualität empfinden zu machen; deshalb die 


') cf. daraber ausfOhrlich meinen Aufsatz Ober „d. TlefschlafSpeku- 
lation der alten Upanisaden“. Ztschr. f. Buddhismus 1922, p. 255 ff.- 
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ethische Forderung: möglichst sich frei zu machen von allen 
Trägem unserer Individualität, nicht allein von den Lust- und 
Unlustgefflhlen, sondern nach Möglichkeit auch in weiterer 
Konsequenz sich freimachen von allen Sinnesempfindungen 
überhaupt. Also nicht nur Zflgelung unserer subjektiven Lust- 
und Unlustgefflhie, sondern darüber hinausgehend möglichste 
Enthaltung von SinneseindrQcken Oberhaupt 

Beispiel der sich hieraus ergebenden Konsequenz: der 
bewegungslose und gegen die Außenwelt sich abstumpfende 
indische Asket. 

Aber neben dieser negativen Seite führt die Grundthese 
von der Einheit und Gleichheit des Menschen mit allen anderen 
Teilen der Natur auch zu einer positiven Ethik. Ist der 
Mensch wirklich nur eine Teil neben anderen der belebten 
und unbelebten Natur, so muß er auch die andern als gleich¬ 
wertig wie sich selbst empfinden; gelten ihm auch gegen die 
anderen Wesen die gleichen Vorschriften wie gegen sich selbst 
Dadurch entsteht das spezifisch indische Mitleid gegen alle 
Kreatur, daraus auch — wenigstens als ideale Forderung — 
das sogen. Ahimsägebot, d. h. das Verbot, irgend ein Lebe¬ 
wesen mit — oder selbst auch ohne — Absicht zu töten, um 
nichts dem Menschen Gleichwertig^ zu schädigen. — Aus 
der gleichen Quelle entspringt auch religiöse Toleranz gegen 
andere^) und die richtige Einschätzung des eigenen persön¬ 
lichen Erlebens: dadurch daß er den Menschen einreiht in den 
großen Gesamtzusammenhang der Natur, erlebt der Inder den 
Menschen gleichsam objektiv wie die anderen Teile des Natur¬ 
ganzen, macht sich frei von der subjektiven Überschätzung der 
Ereignisse, die ihn selbst betreffen, der guten und auch der 
bösen. — Der faszinierende Reiz, den der Buddhismus auf die 
Gemüter, auch bei uns, immer wieder ausObt, liegt zum größten 
Teil an dieser schon in den Upanisaden ausgebildeten Welt¬ 
auffassung der Objektivierung und deshalb Loslösung und 
Distanzierung vom eigenen Erleben. — 


*) Der Hauptgrund fOr die weite Ausbreitung der buddhistischen 
Rel^on ist diese religiöse Duldsamkeit und deshalb Aufnahmefähigkeit 
auch für fremde religiöse Elemente. 
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Wir durchstreiften in kurzen ZOgen die Hauptlehren der 
Metaphysik, Eschatologie, Psychologie und Ethik der Upa- 
nisaden — immer unter besonderer BerOcksichtigung der¬ 
jenigen Gedanken, die in den späteren indischen Systemen 
fortgewirkt haben, und wir fanden alle die systematischen 
rationalen Spekulationen unlösbar erwachsen aus der primitir 
magischen Grundthese: 

Der Mensch ist nur ein Teil neben anderen im 
Weltall 
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Über die japanische Mystik. 

(Mit besonderer Berflcksichtigung des Zennismus.) 

Von R. Kita (Tokyo). 

I. Einleitung. 

In Japan sind zwOlf Sekten des Buddhismus zur Geltung 
gekommen, darunter haben die Shingon-Sekte und drei Sekten 
des Zennismus mystischen Einschlag aufzuweisen. Unter 
ihnen hat der Zennismus, obwohl seine Anhängerschaft zahlen¬ 
mäßig sehr gering ist und obwohl er in der breiten Masse des 
japanischen Volkes noch immer keinen Eingang gefunden hat, 
in der Vergangenheit eine besondere kulturelle Bedeutung ge¬ 
habt. Große Staatsmänner, die das neue Japan geschaffen 
haben, große nationale Helden, die noch immer als Vorbilder 
verehrt werden, große Dichter und Maler sind Zennisten ge¬ 
wesen. Und trotz des vielseitigen und durchdringenden Ein¬ 
flusses der abendländischen Kultur auf das gegenwärtige Japan 
stdit der Zennismus unerschflttert da. 

Wie kann eine mystische Religion von solcher Bedeutung 
sein? Die Beantwortung dieser Frage, die schließlich das nebel¬ 
hafte Wesen des Zennismus so weit als möglich ins Licht rOcken 
soll, bezweckt mein Aufsatz. 

Zen oder Zennah ist ein chinesisches Wort und eine pho¬ 
netische Übertragung des Wortes Dhyäna im Sanskrit oder 
Jhäna im Päli und bedeutet Kontemplation oder Meditation. 
Mystische Kontemplation hat bei allen Religionsformen in 
Indien eine große Rolle gespielt und kennzeichnet keineswegs 
den Zennismus. Dessen Eigentflmlichkeit besteht vielmehr 
darin, daß er erstens die Kontemplation ganz methodisch ent¬ 
wickelt hat, daß er zweitens die Kontemplation nicht als Selbst¬ 
zweck, sondern als Mittel zum Zwecke, nämlich des religiösen 
Erlebens betrachtet und daß er endlich die Kontemplation mit 
der Aktivität auf eigentOmliche Weise vereinigt. Diese drei 
Kennzeichen des Zennismus möchte ich eingehend darstellen, 
jedoch nicht ohne einen Blick auf seine Entstehungsgeschichte 
in Indien und China zuvor geworfen zu haben. 
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II. Historische Orientierung. 

Den Zeitpunkt der Entstehung des Zennismus festzu¬ 
stellen ist schwer, weil man ihn in einem weiteren und in einem 
engeren Sinne zu nehmen hat. Versteht man ihn in weiterem 
Sinne als Übung mystischer Kontemplation, so ist er uralt. 
Oie Vedas, Upanishads, die der Entstehung des Buddhismus 
vorangehen, zeigen, daß die Arier, die in Indien eingewandert 
sind, 0ion Anfang an kontemplativ eingestellt waren. Das 
Atman (das Ich) wird nicht auf Grund theoretischer Erkenntnis, 
sondern mystischer Intuition als Brahma (das Allwesen) aus- 
gegeben< Mit Rücksicht darauf behaupten einige Zennisten, 
Buddha habe nicht als der Begründer des Zennismus, sondern 
nur als dessen siebenter Patriarch zu gelten. Aber diese Be¬ 
hauptung ist ungerechtfertigt und ist nur aus der Absicht her 
zu verstehen, die Entstehung einer Religion möglichst weit 
zurückzuverlegen, um ihr unbedingte Autorität zu sichern. 
Es hat also dabei zu bleiben, daß Buddha als der Begründer 
des Zennismus anzusehen ist; und da fast alle buddhistischen 
Sekten sich direkt von Buddha herleiten zu können glauben, 
muß gefragt werden, mit welchem Rechte gerade der Zennis¬ 
mus Buddha für sich in Anspruch nimmt. Einige buddhistische 
Schriften geben an, Buddha habe seine Geheimlehre esoterisch 
seinem größten Schüler namens Mahäkäsyapa übermittelt. 
Er habe jahrzehntelang seine Lehre gepredigt, ohne jedoch die 
höchste von ihm unmittelbar erschaute Wahrheit in Worte 
fassen zu können. Eines Tages habe er dann, in tiefes Schweigen: 
gehüllt, einer Versammlung beigewohnt, und, als sich aller 
Augen auf ihn richteten, eine Blume yorgezeigt. Niemand 
habe den Sinn dieses Symbols verstanden, nur Mahäkäsyapa 
habe gelächelt. Buddha habe dies bemerkt und daraufhin 
sein Lehramt auf seinen Schüler übertragen. Seither sind 
Redensarten wie: „unmittelbare Übertragung der geistigen 
Siegel“, „Mitteilung von Seele zu Seele“ im Zennismus sprich-, 
wörtlich geworden. Diese esoterische Art der Überlieferung 
steht im Gegensatz zur exoterischen durch Sprache oder Schrift.. 
Jedenfalls ist die buddhistische Schule durch esoterische Über¬ 
lieferung zustande gekommen, und Mahäkäsyapa gilt als der 
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erste Patriarch des Zennismus in Indien. Auf dieseibe Weise 
ist die buddhistische Geheimiehre schiießiich auf Bodhi 
Dharma, den 28. Patriarchen des Zennismus gekommen^ 
der fQr sie in China Anhänger geworben hat und daher 
dort als der erste Patriarch bezeichnet wird. Dies ge¬ 
schah im 6. Jahrhundert und die Art von Buddhismus, 
die Bodhi Dharma in China antraf, bestand entweder in 
der Diskussion philosophischer Probleme oder in bloßen KulU 
Übungen oder endlich in philanthropischen Einrichtungen; um 
so mehr hat er sich daher bemüht, die Gläubigen auf die höchste 
Wahrheit hinzulenken. Besonders kennzeichnend für ihn und 
für die Art von Zennismus, die er vertrat, ist folgendes Ge> 
sprach zwischen ihm und dem chinesischen Kaiser (namens 
Butei). Der Kaiser fragt: Ich habe seit meiner Krönung viele 
Tempel bauen, viele heilige Schriften abschreiben lassen, viele 
Priester angestellt; sollte das Alles nutzlos sein? 

Dharma: Vollkommen nutzlos. 

Der Kaiser: Worin besteht wahre Nützlichkeit? 

Dharma: In vollkommener Weisheit, deren Wesen ist 
Nichts und Stille. 

Der Kaiser: Welches ist die heiligste Wahrheit? 

Dharma: Sie ist das unmittelbar Gegebene. 

Der Kaiser: Wer sitzt vor mir? 

Dharma: ich weiß es nicht. 

Der Kaiser hat Dharmas Antworten nicht verstanden und 
dieser lebte neun Jahre lang in der Versenkung und Abgeschie¬ 
denheit, weshalb man auch heute noch, um tiefe Versunken¬ 
heit zu kennzeichnen, sagt: „neun Jahre der Hausmauer gegen¬ 
über sitzen“. 

Aus Dharmas Buch mochte ich einige Sätze herausgreifen: 
„Buddha ist euer eigentlicher Geist, begeht nicht den Irrtum, 
euch vor äußeren Dingen zu beugen. — Buddha ist ein west¬ 
ländisches Wort, welches bedeutet „aufgeklärter Geist“. — 
Das einfache Wort „Zen“ liegt jenseits des Begreifens von Ge¬ 
lehrten und Ungelehrten. Zen heißt nichts anderes als: Durch¬ 
schauen der eigentlichen Natur des Menschen. Solange man 
noch nicht sich selbst durchschaut hat, bleibt man blind, auch 
wenn man sich an hundert buddhistischen Texten und Kommen- 
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taren geschult hat. Der Buddhismus läßt sich nicht erlernen; 
seine höchste Wahrheit ist unermeßlich tief und unsagbar.“ — 
Seinen bevorzugten Schüler hat Dharma in Shinko gefunden, 
der sich mit dem Taoismus beschäftigte und als großer Ge- 
lehrter galt. Mit bloßer Gelehrsamkeit jedoch unzufrieden, 
fühite er sich so stark zu Dharma hingezogen, daß er zum Zeichen 
seines Glaubens an ihn sich den Arm verstümmelte. Damals 
spielte in China der Taoismus eine große Rolle, der von Lao-Tzse 
<604 V. Chr.) herrührt und von Tschuang-Tzse, dem größten 
Dichter-Philosophen der ersten Hälfte des 3. Jahrhunderts, 
weiter ausgebildet wurde. Der Taoismus ist von vorbuddhis- 
tisch-indischen Gedanken beeinflußt und stark mystisch orien¬ 
tiert Er ist im Ganzen eine Art Identitätsphilosophie, die in 
paradoxen Aphorismen vorgetragen wird. Taoismus und Zen- 
nismus haben sich, trotz heftigster Auseinandersetzungen, gegen¬ 
seitig beeinflußt. So sind z. B. alle Schriften des Zennismus 
der Form nach aphoristisch und paradox und erschweren daher 
das Verständnis in ganz erheblichem Maße. Es ist zweifellos 
höchst seltsam, daß der Zennismus, der alle schriftliche oder 
mündliche Überiieferung verwirft und nur das religiöse Er¬ 
lebnis gelten läßt, einen ungeheuren Reichtum an Schriften 
aufweist und durch sie die bedeutsamste Roile in der Geschichte 
der Literatur gespielt hat. Ja, der Zennismus selbst ist ein 
Paradoxon; von ihm gilt das berühmte Wort Lao-Tzse’s: Das 
Tao ist ewig ohne Tun und doch ohne Nichttun. 

Mit dem sechsten Patriarchen, Jeno (630—^712n. Chr.), 
der ais einfacher Handarbeiter bei seinem Lehrer war und 
trotz aller Ungelehrtheit spater ein großer Meister geworden 
ist, hat sich der Zennismus in zwei Schulen, eine nördliche 
und eine südliche, gespalten, die wiederum in mehrere Sekten 
zerfielen, unter welchen die Rinsai-Sekte (867) und die Sodo- 
Sekte sowohl in China wie in Japan großen Einfluß ausgeObt 
haben. Die Rinsai-Sekte ist am Ende des 12. Jahrhunderts 
durch Eisai, die Sodo-Sekte am Anfang des 13. Jahrhunderts 
durch Dogen in Japan eingeführt worden; beide haben dort 
festen Fuß gefaßt und bestehen heute noch. Mein Lehrer ist 
der 78. Patriarch, wenn man die Rechnung mit Mahäkäsyara 
beginnt, oder der 51. Patriarch von Bhodi Dharma ab. Der 
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Patriarch wählt unter den hunderten seiner Schüler gewöhn¬ 
lich einen oder zwei Nachfolger aus. Die Eigentümlichkeit des 
Zennismus besteht darin, daß er den Mystizismus mit der Tra¬ 
dition der Ceheimlehre aufs engste verbindet; dadurch unter¬ 
scheidet er sich von allem abendländischen Mystizismus. 

III. Die methodische Übung. 

Der Zennismus will, wie schließlich jede Religion, Zufrie¬ 
denheit und Freiheit bringen. Es ist daher zunächst erforder¬ 
lich, einen neuen Standpunkt im Leben zu gewinnen, und dies 
wird im Zennismus mit „satori“ bezeichnet. Satori heißt Auf¬ 
klärung, genauer Durchschauen des Wesens. Ohne Satori 
gibt es kein „Zen“, und daher ist es das Alpha und Omega des 
Zennismus. Diese Bedeutung des Satori zeigt, daß das Zen 
kein Dhyäna ist, welches in Indien und in anderen Sekten des 
Buddhismus geübt wird. Unter Dhyäna versteht man gewöhn¬ 
lich Meditation oder Kontemfilation. d. h. die Konzentration 
der Gedanken auf das „Leere“. Wenn die Seele so geübt ist, 
daß der Zustand vollkommener Leere hervorgebracht ist, soll 
das Dhyäna seine höchste Vollkommenheit erreicht haben. 
Aber dies ist nichts anderes als bestenfalls Ekstase, und hat 
daher mit „Zen“ nichts zu tun. Zen setzt Satori, eine geistige 
Erhebung, voraus, welche die Grundlage für eine neue Über¬ 
zeugung bildet. 

Um zunächst das Satori zu erlangen, sitzen die Zenschüler 
in der Meditationshalle eines Zenklosters und beschäftigen 
sich unter großer geistiger Anspannung mit religiösen Fragen, 
die heimlich von einem Zen-Lehrer gestellt worden sind. Wenn 
ein Schüler eine Frage gelöst zu haben glaubt, geht er zu 
seinem Lehrer, der einsam in seiner Zelle sitzt, und gibt ihm 
Antwort. Die Antwort ist nur möglich, wenn der Schüler ein 
religiöses Erlebnis gehabt hat, und sie braucht nicht durch 
Worte, sondern kann auch durch Zeichen und Gebärden mit¬ 
geteilt werden. Einmal im Sommer und einmal im Winter 
findet dann die große Versammlung statt, der alle Zen-Schüler 
beiwohnen, wöbe: sie sich 8—14 Tage lang in höchster geistiger 
Anspannung mit religiösen Fragen beschäftigen. Hierbei ist 
es möglich, das gesuchte religiöse Erlebnis zu finden. 

ZaltwfliTlft m Bnddhlmiai 


II 
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Rein äußerlich ist dabei zunächst eine bestimmte und 
Oberaus bequeme Körperhaltung einzunehmen: und zwar 
kommt der rechte Fuß auf den linken Schenkel, und der linke 
Fuß auf den rechten Schenkel zu liegen, die Beine werden 
übereinander geschlagen, die rechte Hand liegt auf dem linken 
Fuß, die linke Hand auf der rechten, und die immer weit ge¬ 
öffneten Augen richten, ohne blinzeln zu dürfen, den Blick auf 
die Nasenspitze oder auf eine etwa 1 m vom Sitzenden entfernte 
Stelle am Boden. Man nennt dies in Japan die Lotusstellung. 
Besonders wichtig ist die Regulierung des Ein- und Ausatmens 
nach Zeit und Zahl. Im Verlauf der Übungen durchlaufen die 
Schüler eine Reihe von Stufen; von der äußeren Welt ziehen 
sie sich auf ihr Inneres zurück, von bestimmtem Bewußtsein 
auf gänzlich unbestimmtes. Aber dies alles dient nur zur Vor¬ 
bereitung und auch nur bis hierher besteht eine Verwandtschaft 
zwischen Yoga und Zen. Zen aber geht noch weiter; geht über 
zu geistiger Beschäftigung mit religiösen Fragen. 

Das Wesen solcher Fragen will ich klar zu machen ver¬ 
suchen. Sie heißen im Zennismus „Koan“, und das heißt wört¬ 
lich „Gesetz der Regierung“, worunter zu verstehen ist, daß 
die Frage nicht willkürlich gestellt wird, sondern eine Über¬ 
lieferte, durch das Erlebnis großer Zen-Lehrer geheiligte Frage 
ist Im Gegensatz zu jedem anderen Mystizismus, der gern in 
eine Würdigung des subjektiven Erlebens verfällt, will der 
Zennismus den Subjektivismus gerade dadurch vermeiden, daß 
der Lehrer dem Schüler überlieferte Fragen vorlegt und so 
seinem Erlebnis objektive Bedeutung zu geben versucht. Wäh¬ 
rend daher im Abendland das religiöse Erlebnis ein GlOcksfall 
ist, so kann es in Japan jedem zugänglich gemacht werden und 
zwar durch methodische Übung des Zen. Dadurch wird auch 
die gradlinige Entwicklung des Zen in Asien verständlich. 
„Koan“ hat verschiedene Bedeutungen. Zunächst wird jede 
Frage so benannt, die beim Schüler religiöse Erlebnisse her¬ 
vorruft. Weiterhin bedeutet es die überlieferte religiöse Frage, 
die aus der buddhistischen Lehre und aus Erlebnissen großer 
Zen-Lehrer herstammt. Und endlich bedeutet es die religiöse 
Offenbarung überhaupt. Die Rinsai-Sekte betont die zweite 
Bedeutung des „Koan“, die Sodo-Sekte die dritte. Man kann 
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diesen Gegensatz mit dem zwischen „biblischer“ und „natfir- 
licher“ Offenbarung vergleichen. In der Rinsai-Sekte sind 
mehrere hundert „Koan“ geläufig. Sie lassen sich etwa fol¬ 
gendermaßen einteilen. Eine Gruppe von Fragen dient dazu, 
dem Schaler zum Durchschauen des Ichs und damit der „Welt“ 
zu verhelfen; die zweite zielt auf Nächstenliebe, die dritte be¬ 
zieht sich auf den Erwerb höchster Freiheit. In dieser letzten 
Stufe hat man sich Ober alle Einschränkung zu erheben. Ober 
alle natfirliche Neigung, Ober alles Pflichtbewußtsein; und 
das ganze Leben mit allen seinen Inhalten muß zu einem „Spiel“ 
werden. 

Der Zen-Lehrer richtet also an den Schaler diese ver¬ 
schiedenen Fragen in streng methodischem Fortgang, voraus¬ 
gesetzt daß der Schaler die erste der gestellten Fragen ver¬ 
standen und beantwortet hat; er kann dazu ebensogut 8 Tage 
wie etwa 10 Jahre brauchen, ja vielleicht findet er nie die Ant¬ 
wort. So kann z. B. die erste Frage lauten: was ist dein Wesen 
vor der Geburt deiner Eltern? oder etwa: Was fOr ein Ton 
ist in der rechten Hand, wenn die linke sie nicht schlägt? Diese 
rätselhaften, beinahe sinnlosen Fragen werden nur gestellt, 
um auf ganz Unsagbares hinzufahren, d. h. um den Anstoß 
zum Erlebnis des Unsagbaren zu geben. 

Die Antwort auf solche Fragen wird meistens nicht durch 
Worte, sondern durch Gebärden oder auch nur den Gesichts¬ 
ausdruck erteilt, welche der Lehrer zu deuten versteht. So 
sagt z; B. Vaskali zu Bahva: „Lehre mich das Brahma, Er¬ 
habener! Der Lehrer schweigt. Der SchOler bittet zum zweiten 
und dritten Mal. Endlich antwortet der Lehrer: Ich lehrte es 
dich soeben, du aber merkst es nicht; Atman (das Ich) ist stille^ 

Als besonders interessantes Beispiel dafOr, wie durch Fragen 
oder auch Antworten das Erlebnis des Unsagbaren hervorge¬ 
rufen werden soll, will ich folgendes Gespräch berichten. Der 
Chinese Hyakujo (724—814) begleitete eines Tages seinen 
Meister Bäso. Ein Zug von Wildenten fliegt vorbei Bäso 
fragt: Was sind das far Tiere? — Wildenten, Meister. 

Wohin fliegen sie? 

Sie sind fortgeflogen, Meister. 

Plötzlich ergreift der Meister die Nase seines Schälers und 

11 * 
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dreht sie um. Der Schüler schreit vor Schmerz. Der Meister 
sagt dazu: Du sagst, sie seien weggeflogen, aber sie sind doch 
von Anfang an hier geblieben. Unter heftigem Schweißaus¬ 
bruch bekam da der Schüler das religiöse Erlebnis. 

Sartori ist also nichts anderes als durch den Lehrer nur 
höchstens irgendwie veranlaßte Seibstoffenbarung. Der Meister 
ist dann nur noch dazu da, das religiöse Erlebnis zu prüfen, 
d. h. es etwa von bloßer Illusion zu unterscheiden. 

Die Meister des Zennismus selbst drücken ihre Erlebnisse 
immer in Reimen aus, sodaß der Zennismus einen großen Reich¬ 
tum an Poesie aufweist. Bei verschiedenen Menschen ist 
natürlich das religiöse Erlebnis der Intensität nach verschieden. 
Das zeigt z. B. ein berühmtes Erlebnis Bukko’s, der von China 
nach Japan gekommen ist und ein berühmtes Kloster gestiftet 
hat. Einen Tag und eine Nacht hindurch verharrte er in der 
Versenkung, sodaß man meinte, er sei tot. Als man Wieder¬ 
belebungsversuche mit ihm anstellte, öffnete er plötzlich die 
Augen, erschrak über einen Ton aus dem Nebenzimmer und 
hatte in diesem Augenblicke eine Erleuchtung, durch die ihm 
das „Wesen“ des ungeborenen Menschen klar wurde. Vor 
Freude eilte er in die Berge, und eine Stanze, die er bei dieser 
Gelegenheit dichtete, ist sehr berühmt geworden. Dies ist 
freilich ein ganz außergewöhnliches Beispiel, und nicht jedem 
religiösen Erlebnis geht eine so tiefe Konzentration voraus. 
Das Ich muß von den Gedanken vollkommen besessen oder 
mit dem Objekte identisch sein und zwar derart, daß das Be¬ 
wußtsein der Identität schwindet; dann muß eine Art Explo¬ 
sion stattfinden, um dieses ausbalancierte Gleichgewicht zu 
zerstören. Anlässe zu solchen Explosionen werden sehr oft 
durch das Anhören von Tempelglocken, durch den Geruch 
einer Blume usw. gegeben. Nachdem dann das vollkommene 
Gleichgewicht des Bewußtseins zerstört ist, durchschaut man 
das eigene Wesen und kehrt dann in die Welt zurück mit einer 
Art Feuertaufe. 

Dies sind die psychologischen Vorgänge, die sich abzu¬ 
spielen haben, wenn man das Satori erwerben will. Mit Selbst¬ 
suggestion hat dies alles nichts zu tun, weil diese nur kurze 
Zeit anhält, während die Wirkung des Satori bis zum Lebens- 
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ende anhält. Welt und Leben erscheinen in neuem Lichte» 
und man beginnt ein „neues“ Leben. 

IV. Der Wahrheitsgehalt des ZennismuSii 

Die Grundlage des Zennismus ist das Satori oder Durch¬ 
schauen des Ichs, und das Wesen des Ichs ist Nirvana d. h. 
das Wesen der Welt. Es ist dem Nichts ähnlich und jedenfalls 
nicht positiv zu bestimmen. Denn alles Positive entst^t durch 
Beschränkung oder Negation des Allwesens. Daher hat der 
Zennismus versucht, das Allwesen durch Negation des „Dies 
und Das“ zu finden, so daß er theoretisch als negative Theo¬ 
logie zu bezeichnen ist. Versucht er das Allwesen positiv zu 
bestimmen, so gebraucht er zwei gegensätzliche Bestimmungen 
für das übergegensätziiche Allwesen. Nirvana ist so zugleich 
Sein und Nichtsein, Licht und Dunkel, Heiliges und Unheiliges. 
Der derart auf das ursprüngliche Erlebnis zurflckgehende 
Zennismus hat dem Leben gegenüber keine voreingenommene 
Stellungnahme. Der Begründer der Rinsai-Sekte hat das so 
ausgedrückt: Das Ich ist nichts, und das Objekt ist ailes; und 
das Objekt ist nichts, das Ich ist alles; das Ich und das Objekt 
sind nichts und doch beide Alles. Damit soll gesagt sein, daß 
das Ailwesen unbestimmbar ist, sodaß jede begriffliche Be¬ 
stimmung zum Widerspruch führt. Zen soll von allem Starren, 
Bestimmten, Festen, volikommen befreien, und somit auch 
von dem Glauben an einen „persönlichen“ Gott. Solange man 
„an“ Gott denkt, ist Gott von uns getrennt; Gott werden 
heißt ihn vergessen. Das höchste Ziel ist nicht „an“ Gott 
zu glauben, nicht Gott zu erkennen, sondern Gott zu werden. 
Selbstgenügsamkeit, Insichseibstruhen des Allwesens ist das 
höchste und letzte. Als Buddha nach sechsjähriger Meditation 
beim Betrachten des Morgensterns das große Erlebnis hatte, 
rief er aus: alle Kreatur, Gebirge, Flüsse, Bäume, Gras sind 
Buddha. Das Durchschauen des eigenen Wesens steht für den 
Zennisten — wie die Abgeschiedenheit für Meister Ekkehardt 
— über allen Tugenden, über Liebe und Giaube. Für den 
Zennisten gibt es auch keine bestimmten sittlichen Gebote; 
denn das Aliwesen steht jenseits von gut und böse. Man soll 
nicht tausend kleine Ziele haben und darüber das eine große 




166 


Ober die japanische Mystik 


Ziel vergessen. Wer geht, hat sich seinen Weg zu schaffen 
und hinter sich jede Spur zu verwischen, wie der Flug des 
Vogels keine Spuren in der Luft zurflckläßt. 

SOnde ist daher „Nichtdurchschauen des eigenen Wesens“; 
sie ist folglich nur fflr den „wirklich“, der kein Satori hat und 
daher Unwirkliches fflr wirklich hält. 

Aber damit taucht die Frage auf, woher der unwirkliche 
Schein kommt. Wie ist der Schein möglich neben dem Nir- 
vana oder Allwesen? Diese Frage hat den Buddhismus in 
Verlegenheit gebracht. Der erste Losungsversuch besteht da> 
rin, die Erscheinung als Folge des „Wirkens“ (Karma) zu be¬ 
trachten und das Wirken als Folge der „Ignoranz“ (avidyä) 
darzutun. Aber hierbei bleibt der Ursprung der Ignoranz un¬ 
erklärlich. Ein zweiter Versuch macht die Erscheinungswelt 
von unserem Bewußtsein abhängig; und indem er dieses als 
nichtseiend ausgibt, ist dessen Produkt, die Erscheinung, bloße 
Illusion. Ein dritter deutet die Erscheinung als Emanation 
des Allwesens, ein vierter macht sie zu einem negativen Element 
innerhalb des Allwesens. 

Der Zennismus jedoch hat die Beantwortung solcher kos¬ 
mologischer Fragen abgelehnt und sich von Anfang an onto¬ 
logisch — wie etwa Spinoza — orientiert. Das Allwesen als 
das Lebendige muß sich bewegen, |nuß verschiedene Funktionen 
in sich enthalten. Der Wahrheit suchende Mensch d. h. der 
Mensch, der sich seiner Endlichkeit bewußt ist, beweist gerade 
die Existenz des Allwesens; denn ohne Voraussetzung eines 
Absoluten hat die Behauptung der Relation keinen Sinn. Die 
Beziehung zwischen Absolutem und Relation ist nach dem 
Zennismus die Beziehung zwischen der Substanz und der Funk¬ 
tion, und die drei Begriffe der Substanz, der Attribute und 
der Modi spielen so im Zennismus die Hauptrolle. Da er jedoch 
das atheoretische Erlebnis Ober die theoretische Reflexion 
stellt, kOmmert er sich im Grunde nicht um Problemlösungen, 
da er von Anfang an jede Problemstellung als verfehlt aus¬ 
scheidet. 

Für den Zennisten, der Satori erworben hat, gibt es kein 
Elend und keine Unvollkommenheit in der Welt. Aber nie¬ 
mand kann leugnen, daß es Menschen gibt, die vom Gegenteil 
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flberzeugt sind. Wie findet sich der Zennist damit ab? Da¬ 
durch, daß er sich an die Gemdtslage erinnert, die er hatte, 
bevor er Satori erwarb. Mit Hilfe dieser Erinnerung führt 
seine Fähigkeit des Mitfflhlens und Mitleidens zur Nächsten¬ 
liebe, Oberhaupt zur praktischen Betätigung. Als Motiv zur 
Nächstenliebe dient außerdem die Erkenntnis der Wesens¬ 
gemeinschaft nicht nur aller Menschen, sondern Oberhaupt 
aller Lebewesen, also auch der Tiere. Der Vegetarismus des 
Buddhismus wird von hier aus verständlich. Die Liebe also, 
die in der Erkenntnis der Wesensgemeinschaft wurzelt, gilt 
als die Kardinaltugend des Buddhismus. 

Vollkommene Freiheit erwirbt der Mensch somit erstens 
durch das Satori, zweitens durch mehrjährige praktische 
Übungen im Kloster und endlich durch höchste Selbstbe¬ 
herrschung im täglichen Leben. ^ Bei großen Zen-Meistern ist 
diese Selbstbeherrschung zu beinahe übermenschlichen Lei¬ 
stungen gesteigert. So hat sich ein Zen-Lehrer von Feinden 
bei lebendigem Leibe rösten lassen, ohne sich zu bewegen und 
fast alle erwarten den Tod in typischer Lotusstellung. Von 
hier aus gesehen ist der Zennismus eine Heldenreligion. 

Am Anfang meiner Abhandlung habe ich hervorgehoben, 
daß viele Staatsmänner und Nationalhelden sich zum Zennis¬ 
mus bekannt haben. Der Grund dafür ist darin zu sehen, daß 
alle Anhänger des Zennismus von sich selbst so vollkommen 
abzusehen lernen, daß sie, wenn es sich um große Ziele handelt, 
ganz in der Sache aufzugehen vermögen. Nur so ist es mög¬ 
lich gewesen, daß aus dem zerspalteten feudalen Japan das 
neue Einheitsreich entstanden ist, Sichselbstverleugnen heißt 
sich befreien. Sichselbstbeherrschen ist höchste Freiheit. 

Hat man sie erreicht, dann wird das tägliche Leben mühe¬ 
los wie ein Spiel. Ein Leben, das in der Spannung zwischen 
Pflicht und Neigung bleibt, ist nur Vorstufe zur höchsten 
Ld}ensform. Und diese besteht daher weder in der Weltflucht 
der Inder noch im Kampf gegen die Neigung, sondern im Ernst 
und in der Selbstverständlichkeit des Spiels. ! 

So ist, auf der höchsten Stufe des Lebens, für den Zennis¬ 
mus Kontemplation mit Aktivität verknüpft oder noch besser: 
beide sind ein und dasselbe. 
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Der buddhistische Negativismus. 

Von Max WaUeser. 

So unbestritten die Bedeutung der buddhistischen Weit¬ 
anschauung ist, zumai mit Hinsicht auf die tiefgreifenden 
Wirkungen, die sie auf die östliche Hälfte Asiens seit Ober 
zwei Jahrtausenden ausgeflbt hat und noch heute ausflbt, so 
^ wenig kann es aber doch andererseits bezweifelt werden, dab 
wir noch weit davon entfernt sind, jene mächtige Geistesbe¬ 
wegung in ihrer Wurzel erfaßt, in ihrem Wesen erkannt zu 
haben. Es handelt sich eben hier nicht um das Werk eines 
einzigen hervorragenden Mannes, sondern um das geschicht¬ 
liche Verständnis eines äußerst komplizierten Gebildes, das, 
weit davon entfernt, auf einem einmal gewonnenen Standpunkt 
zu verharren, ein organisches Wachstum durchlebt, und nicht 
nur äußerlich sondern auch im Innern die mannigfaltigsten 
und verschiedenartigsten Wandlungen hat Ober sich ergehen 
lassen, Veränderungen, die wir erst dann in ihrer vollen Trag¬ 
weite werden ermessen können, wenn es gelungen sein wird, 
die zerstreuten Ergebnisse der bisherigen Forschung zu ver¬ 
binden und zu demjenigen vorzudringen, was als der innerste 
Kern jener Weltanschauung in Anspruch genommen werden 
kann. 

Diese Unzulänglichkeit der bisherigen Leistungen, in ihrer 
Gesamtheit betrachtet, wird allerdings verständlich, wenn 
man sich die Schwierigkeiten vor Augen hält, die auch schon 
der ersten Erschließung dieses Gebiets entgegenstanden. Wäh¬ 
rend nämlich für die sonstigen Disziplinen der indischen Philo¬ 
logie von vornherein eine umfangreiche Sanskritliteratur offen 
lag und es nur eines Zugreifens bedurfte, um die in ihr ge¬ 
borgenen Schätze zu heben, waren die Bahnbrecher der Sans¬ 
kritstudien, Colebrooke, Wilson u. a. m., nicht in der Lage, 
auch nur einen eijizigen buddhistischen Text zu erwerben oder 
kennen zu lernen. Aus dem einfachen Grunde, wie wir heute 
wissen, weil infolge der brahmanischen Reaktion, die etwa vom 
siebenten nachchristlichen Jahrhundert an einsetzte, die bud- 
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dhistische Literatur mit ganz vereinzelten Ausnahmen*^) aus 
dem eigentlichen Indien verschwunden war. So ist es denn 
Oberaus bezeichnend, daß Colebrooke seine dürftigen Mit> 
teilungen Ober den Buddhismus aus späten brahmanischen 
Quellen schöpfte, aus Texten, die zu einer Zeit abgefaßt wurden, 
wo der Buddhismus schon längst aufgehört hatte, ein maß¬ 
gebender Faktor des indischen Geisteslebens zu sein, und wo 
auch naturgemäß die siegreiche Polemik gegenüber dem Bud¬ 
dhismus nicht durchaus in dem Sinne geführt wurde, daß sie 
den unbestreitbaren Leistungen der buddhistischen Philosophie 
auf dem Felde der theoretischen Philosophie gerecht wurde. 
Diese dürftigen Nachrichten waren es denn, welche die Grund¬ 
lage für die Beurteilung des Buddhismus in Europa für lange 
Zeit gewesen sind. Es sei hier nur an Hegel erinnert, der in 
seinen Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie sich 
häufig auf die zuerst in den Transactions der Royal Asiatic 
Society veröffentlichten, aber schon 1824—1828 in zwei Bänden 
vereinigten Aufsätze Colebrooke’s über die Philosophie der 
Hindoos bezieht.*) 

Ein bedeutenderer Fortschritt wurde allerdings bald da¬ 
rauf von einer entgegengesetzten Seite her erzielt, indem der 
Petersburger Akademiker Schmidt eine Reihe von Übersetzungen 
tibetischer und mongolischer Texte veröffentlichte, wie z. B. 
die der Vajracchedikä, eines in den Ländern des nördlichen 
Buddhismus weit verbreiteten Mahäyäna-Textes, und auch 
durch einige noch heute wertvolle Abhandlungen dem Stu¬ 
dium der buddhistischen Philosophie die ersten Wege bahnte.*) 
Es fehlte aber damals noch vollkommen die Möglichkeit, die 
Entstehungszeit der in Frage kommenden Sanskrittexte zu 
bestimmen, und so blieb denn auch die Frage, ob der in jenen 
Texten vertretene Lehrstandpunkt der ursprüngliche war oder 
nicht vielmehr auf eine vielleicht örtlich und zeitlich begrenzte 
Neuerung zurückzuführen sei, völlig außer Betracht. 

Unter diesen Umständen mußte die Entdeckung einer 

*) Vergl. Nyäyabtndutlkä, ed. Peteison (Bibi. Ind.) (1889), Preface 
p. Vff. 

0 H. T. Colebrooke, Miscellaneous Essays, vol. I, (1837) p. 227 ff. 

*) Vergl. meine ,Prajfiäpäramitä‘, p. 24. 



!70 


Der buddhistische Negativismus 


beträchtlichen Anzahl buddhistischer Sanskrittexte in den 
Tälern von Nepal dazu führen, die landläufigen Ansichten über 
Buddhismus sehr erheblich zu modifizieren. Dort hatte sich 
in Klöstern und Tempeln, teilweise auch in Privatbesitz ein 
reicher Bestand von Sanskrithandschriften erhalten, und es 
war das unvergängliche Verdienst des damaligen britischen 
Residenten in Nepal, Hodgson, die Bedeutung dieser Literatur 
für die Erforschung des Buddhismus erkannt und unter be¬ 
trächtlichen persönlichen Opfern der europäischen Forschung 
zugänglich gemacht zu haben.^) 

Diese Literatur fand denn auch bald in Burnouf einen her¬ 
vorragend befähigten Bearbeiter, aber doch waren seine Er¬ 
gebnisse weder so gesichert, noch überhaupt so hinreichend 
fundiert, daß sie eine genauere Erkenntnis der buddhistischen 
Lehrentwicklung ermöglicht hätten, und auch der Versuch, 
der nicht lange nachher von Wasseljew unternommen wurde, 
vom Chinesischen und Tibetischen aus das schwierige Problem 
in Angriff zu nehmen, scheiterte an der Größe und dem Um¬ 
fang der Aufgabe, wenn auch nicht zu verkennen ist, daß ge¬ 
rade die Leistungen dieses Gelehrten einen bedeutsamen Fort¬ 
schritt der buddhistischen Forschung bezeichnen, ja daß durch 
ihn die erste sichere Grundlage für diese Studien gelegt wurde, 
auf dem immerhin beachtenswerte Leistungen — es sei hier 
nur Schiefner, der Übersetzer von Täranäthas Geschichte des 
Buddhismus in Indien erwähnt — zustande gekommen sind, i 

Wenn wir heute daran denken können, dieses nicht nur | 
für die Geschichte der indischen Philosophie sondern überhaupt I 
des ost-asiatischen Geisteslebens wichtige Problem des Wesent¬ 
lichen der buddhistischen Weltanschauung mit der Aussicht 
auf besseren Erfolg in Angriff zu nehmen, so sind es zwei 
hervorragend wichtige Umstände, die in verhältnismäßig kurzer 
Zeit die Grundlage der Forschung nach der materiellen Seite 
vollständig geändert haben. 

Zunächst ist es die Erschließung der Päli-Literatur, durch 
die wir in den Besitz derjenigen Texte gelangt sind, welche uns 
eine unmittelbare Kenntnis der ältesten Lehre und zugleich 


») Vergl. W. W. Hunter, Life of B. H. Hodgson (1896), p. 261 ff. 
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auch der ursprflnglichen, zum TeO noch vor-buddhistischen 
Anschauungen vermitteln. Zwar rq)rasentiert dieses Material 
nur die Überlieferung einer einzigen buddhistischen Sekte, der 
Vibhajyavädin, einer Schule des Sthavira-väda, und zwar in 
derjenigen Rezension, in der sie im ersten Jahrhundert v. Chr. 
in Ceylon schriftlich niedergelegt wurde. Aber wenn wir auch 
annehmen wollten, daß jede der alten Sekten ihren besonderen 
Kanon besessen habe, so können doch die Unterschiede nicht 
tiefgehender Natur gewesen sein, und wir sind ohne Zweifel 
berechtigt, vorbehaltlich natOrlich einer genaueren Abgrenzung 
der einzelnen Bestandteile nach ihrer Herkunft und Ent¬ 
stehungszeit, den Palikanon als Repräsentanten der ursprflng- 
lichen Lehre Oberhaupt zu betrachten. 

Das zweite, fflr die Beurteilung der buddhistischen Lehr¬ 
entwicklung nicht minder wichtige Moment ist die systema¬ 
tische Erschließung der sog. nördlichen Literatur des Buddhis¬ 
mus. Man versteht hierunter zunächst die in Sanskrit, teil¬ 
weise auch in einem besonderen Prakrit überlieferten Texte, 
die aber wohl ausnahmslos jünger sind, als die im Pali-tipitaka 
erhaltenen,^) dann die in die chinesische Sprache übertragenen 
Sanskrittexte, schließlich die aus dem Sänskrit ins Tibetische 
übersetzte buddhistische Literatur. Die Verhältnisse sind nun 
hier vor allem dadurch verwickelt und unübersichtlich, daß 
das, was in Sanskrit überliefert ist, verhältnismäßig nicht sehr 
umfangreich und dabei auch hinsichtlich der textlichen Ge¬ 
staltung nicht derartig zuverlässig ist, daß es ohne weiteres 
für die textkritische und literarische Forschung nutzbar ge¬ 
macht werden könnte. Es ist in dieser Hinsicht schon be¬ 
zeichnend, daß außer Burnouf, dessen literarhistorische Ar¬ 
beiten aber auch nicht Ober eine „ Introduction“ hinausge¬ 
kommen sind, sich nur wenige Sanskritisten des vergangenen 
Jahrhunderts mit dieser durch die Hodgson-Sammlungen in 
London, Paris, Oxford, Calcutta und durch die Wright-Samm- 
lung in Cambridge verhältnismäßig leicht zugänglichen Lite- 

Als Ausnahmen dürfen wohl einzelne Teile des Kuddhakanikäya 
gelten, wie die (z. Zt. noch nicht veröffentlichten) Apadäna; vgl. Verf. 
„Die Streitlosigkeit des Subhüti“ (Sitz. Ber. d. Heideib. Akad. d. Wiss., 
1917, 13. Abh.), p. 17. 
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ratur beschäftigt haben, so Rajendraläla Mitra, der erste Her¬ 
ausgeber des Laiitavistara sowie der Astasähasrikä Prajftä- 
päramitä und Verfasser einer „Sanskrit Buddhist Literature 
of Nepal“ (1882), Senart, dem wir eine Ausgabe des Mahävastu 
verdanken, C. Bendall, der durch seinen Catalogue of the 
Buddhist Sanskrit Manuscripts, Univ. Libr. Cambridge (1883) 
die reichen Bestände des University Library zu Cambridge 
erschloß und den Siksäsamuccaya veröffentlichte (Bibi. Buddh., 
1897—1902), Speyer, dem die Ausgabe des Avadäna-sataka 
(Bibi. Buddh. 1902—I 9 O 6 ) zu verdanken ist, Kern, der gemein¬ 
sam mit B. Nanjio das Saddharmapundarika (B. B. 1908—1912) 
publizierte, nachdem er schon in den Sacred Books of the East 
eine englische Übersetzung desselben Textes hatte erscheinen 
lassen, Cowell und Neill, die Herausgeber des Divyävadäna 
(1886). Wir sind also in der Hauptsache auf die chinesische 
und tibetische Übersetzungsliteratur angewiesen, wenn wir 
eine genauere Vorstellung des in den fraglichen Texten ver¬ 
tretenen Buddhismus gewinnen wollen. Geradezu unentbehr¬ 
lich ist aber diese Heranziehung der „nördlichen“ Übersetzungen 
bei der Bearbeitung der eigentlich und ausgesprochen philoso¬ 
phischen Literatur, vor allem derjenigen des Negativismus 
(sänya-vädä); denn hier lassen uns die Sanskrittexte fast voll¬ 
ständig im Stich. Nur ein systematisches Werk ist uns in 
Sanskrit überliefert, die Madhyamaka-vrtti des CandrakirtL 
Und es ist für die Schwierigkeit der Bearbeitung selbst dieses 
noch verhältnismäßig leicht zugänglichen Textes bezeichnend, 
daß sein Herausgeber, L. de la Valide Poussin, in weitem Um¬ 
fange auf die Heranziehung der tibetischen Übersetzung im 
bs-Tan-hgyur zur Herstellung eines befriedigenden Textes an¬ 
gewiesen war. Wie bedeutend aber auch noch die Fortschritte 
sein mögen, die auf diesem Gebiete zu machen sii^d, und wie 
sehr auch unsere bezüglichen Kenntnisse im einzelnen einer 
Erweiterung und Berichtigung fähig sein mögen, so steht doch 
fest, daß wir es hier mit der Erschließung einer Phase der bud¬ 
dhistischen Lehrentwicklung zu tun haben, die von der ur¬ 
sprünglichen Dogmatik sich schon weit entfernt hat, ohne 
dabei allerdings die eigentliche Grundlage, nämlich das Be¬ 
griffssystem und die Terminologie anzutasten. 
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Was nun diese ursprüngliche Lehre des Buddhismus an¬ 
belangt, so lassen die Ergebnisse der Päli-Forschung erkennen, 
daß sie doch recht primitiv war. Das Wesentliche des ältesten 
Buddhismus, war ein ausgesprochener Pessimismus, der seinen 
einfachsten und daher verbürgtesten Ausdruck in den vier 
Wahrheiten vom Leiden, von der Entstehung des Leidens, 
der Vernichtung des Leidens, und dem zur Vernichtung der 
Leidens führenden Pfade gefunden hat. Im Verhältnis zu dieser 
noch mehr praktischen Seite der Lehre ist die theoretische nur 
dürftig entwickelt und ausgebildet: sie erschöpft sich fast in 
dem Satze des „abhängigen Entstehens“, des pratitya-samut- 
päda, einer Formel, die besagt, in welcher Weise und durch 
welche Zwischenglieder das die Welt erfüllende Leid letzten 
Endes auf das Nichtwissen (avidyä) zurückzuführen ist, eine 
Formel, die aber kaum Anspruch erheben kann, eine logisch 
befriedigende Erklärung des durch sie zu erklärenden zu liefern. 

Neben dieser Formel des „abhängigen Entstehens“ muß 
allerdings noch ein weiteres angeführt werden, das für die 
theoretische Seite der ursprünglichen Lehre von maßgebender 
Bedeutung ist, nämlich die Leugnung einer Seele, eines Selbst 
(ätman). Diese Lehre ist vielleicht sogar als die wichtigste und 
entscheidendste in Anspruch zu nehmen, nicht nur in dem 
Sinne, daß sie für uns den Schlüssel zu dem tieferen Verständ¬ 
nis auch schon des älteren Standpunktes bietet, sondern weil 
sie von den Buddhisten ohne Zweifel selbst als die für sie cha¬ 
rakteristischste empfunden wurde, im Gegensatz vor allem zu 
•der ätman-Lehre der Upanisaden, die in mystisch-mytholo¬ 
gischer Weise den Kern der Einzelexistenz des Individuums 
mit dem der ganzen Welt zugrunde liegenden Subjekt, dem 
brahman, identifiziert hatte. Es ist nun eine Frage von der 
größten Bedeutung für die Beurteilung und das Verständnis 
der weiteren Entwicklung der buddhistischen Philosophie nach 
der Seite des Negativismus hin, ob diese Verneinung sich ur¬ 
sprünglich nur auf das Subjekt des einzelnen Bewußtseins oder, 
konkreter ausgedrückt, die Einzelseele bezog, oder ob sie auch 
auf die äußeren Dinge ausgedehnt wurde. Wäre nämlich das 
letztere der Fall, so hätten wir allen Anlaß, die Charakterisie¬ 
rung der buddhistischen Weltanschauung als einer negativisti- 
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sehen nicht auf eine spätere Periode zu beschränken, sondern 
auch schon die frühere Lehre in diesem Sinne aufzufassen. 

Vor dem Versuche, auf diese in mancher Hinsicht ent¬ 
scheidende Frage eine Antwort zu geben, muß auf eine funda¬ 
mentale Schwierigkeit hingewiesen weuien, die allen Unter¬ 
suchungen, die sich auf die Erforschung der älteren Lehre be¬ 
ziehen, anhaftet Sie beruht darin, daß es bis jetzt nicht ge¬ 
lungen ist, die Entstehungszeit des Pali-Kanons zu bestimmen, 
und daß wir insbesondere auch darüber noch völlig im Un¬ 
klaren sind, ob nicht gerade im Suttapitaka, das jedenfalls der 
älteste Bestandteil des Kanons ist, Texte vereinigt wurden, 
die zeitlich weit auseinanderliegen. Die sprachlichen Indizien 
lassen im Stich, da damit zu rechnen ist, daß zur Zeit der de¬ 
finitiven Zusammenstellung des Kanons etwaige Altertümlkh- 
keiten und Ungleichheiten des Kanons getilgt wurden und 
hiermit das Kriterium wegfällt, welches die Sprache an und 
für sich bieten würde. Man ist also wesentlich auf die imma¬ 
nente Kritik der Texte angewiesen, auf ihre Untersuchung 
nach der inhaltlichen Seite, und außerdem auf die Vergleichung 
der im Pali-Kanon enthaltenen Texte mit der chinesischen 
Überlieferung. Und diese Aufgabe ist bis jetzt überhaupt noch 
niöht in Angriff genommen, geschweige denn, daß wir mit 
feststehenden Resultaten in dieser Hinsicht zu rechnen hätten.*) 

Aber auch ohne auf diese Fragen näher einzugehen, glaube 
ich meine bezügliche Auffassung dahin präzisieren zu können, 
daß einzelne Bestandteile des Kanons, auch des Sutta-pi^a, 
jüngerer Entstehung sind. Wenn nun also gewisse sich mit 
dem Mahäyäna berührenden Auffassungen und Theorieen sich 
im Sutta- oder Vinaya-pitaka vorfinden, vom Abhidhamma 
überhaupt nicht zu reden —, so ist hiermit noch nicht gesagt, 
daß sie unbedingt als solche der älteren Lehre betrachtet wer¬ 
den dürfen, und nicht vielmehr als Neuerungen eines fortge¬ 
schritteneren Standpunktes. Und wenn wir von diesem Ge- 


') Schon hieraus dürfte zur Genüge erhellen, warum Ich davon ab- 
sehen muß, zu den von O. Franke, Festschrift für Kuhn, p. 152 ff. geSußertea 
Vermutungen über den Negativismus der ältesten LehreStellung zu ndrnien. 
Zu einer Zurücknahme oder Modifikation meiner eigenen Aufstellungen» 
Prajnäparamita, p. 5ff., sehe ich keine Veranlassung. 
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sichtspunkt aus die Beziehungen zwischen dem späteren Nega¬ 
tivismus und dem Kanon des Hinayäna ins Auge fassen, so 
ergibt sich als eine naheliegende Folgerung, daß etwaige Über¬ 
einstimmungen zwischen der Lehre des Mahäyäna und des 
Pali-Kanons noch nicht etwa als solche mit der ursprünglichen 
Lehre ohne weiteres betrachtet werden dürfen. 

Wenden wir nun diese allgemeine Überlegung auf den 
konkreten Fall an, z. B. auf die vorhin berührte Frage, ob der 
Begriff der Leerheit der dharma, die Leugnung der Substan- 
tialität nicht nur mit Hinsicht auf das Ich, sondern ganz im 
ailgemeinen auf die Objekte gelehrt wurde, so ergibt sich, daß 
tatsächlich jene Auffassung schon im Samyutta-nikäya aus¬ 
führlich vertreten wird, und zwar in dem Kätyäyana-avaväda- 
sütra*), auf das sich u. a. die Madhyamaka-kärikä ausdrück¬ 
lich beruft.*) 

Hier finden wir schon die für den Madhyamaka-Standpunkt 
charakteristische Definition des „Mittleren Weges“ (madhyaim 
praHpad) in dem Sinne, daß er die beiden Extreme des Seins 
und des Nichtseins vermeidet, wir finden außerdem die Angabe, 
daß „alle Dinge ohne ein Selbst sind“ (sarve dharmä anätmänah}, 
hier finden wir schließlich jene Vergleiche der fünf skandha 
mit den Erscheinungen des Traumes, einer fata morgana oder 
einer zauberhaften Illusion, wie wir sie ganz ähnlich in der 
^äteren Mahäyäna-Literatur antreffen. Wenn man aber auch 
nicht geneigt sein mag, die Auffassung, die uns in einzelnen: 
Sutta des Samyutta-nikäya entgegentritt, als diejenige der 
ursprünglichen Lehre zu ^zeptieren, so enthalten doch auclv 
die anderen älteren Bestandteile des Kanons Hinweise genug, 
daß auch in ihnen die spätere Entwicklung in der Anlage we¬ 
nigstens vorgezeichnet ist.*) 


‘) Samy. NUc. v. II, p. 17. 

>) Ed.' Bibi. Buddh. p. 270. 

*) Als eines der in dieser Beziehung merkwürdigsten Sutta ist wohl 
die an verschiedenen Stellen des Kanons (Samy. XX, 7; Ahg. IV, 160; 
V, 79, 5) verzeichnete Prophezeihung zu betrachten, nach der die bhikkhu 
»die von dem Tathägata verkündeten, tiefen, tiefsinnigen, überweltiichen, 
mit Leerheit verbundenen suttanta, wenn sie dargelegt werden, nicht an- 
hOren werden“ (ye te suttanta Tathägatabhäsitä gambhirä gambhlratthä 
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Wie sich dies aber auch verhalten mag — und es kann 
sich bei der Dürftigkeit der Indizien nur um Mutmaßungen 
handeln — wir sehen, daß etwa zu Beginn unserer Zeitrechnung 
sich eine Anschauung bildete, die insofern neu war, als der 
Grundsatz der Wesenlosigkeit bewußtermaßen und mit aller 
Entschiedenheit in den Vordergrund gestellt wurde, und zwar 
in dem Maße, daß die gesamte BeurteUung der Erfahrungstat¬ 
sachen lediglich noch unter dem Gesichtspunkte dieses Prinzips 
erfolgte. Man kann diese Verschiebung dahin präzisieren, daß 
an Stelle des ursprünglichen Pessimismus, der empirischer Posi¬ 
tivismus gewesen war, ein theoretischer Negativismus heraus¬ 
gekehrt wurde. Dabei wurde aber doch auch der Inhalt und 
Gegenstand des ursprünglichen Systems erheblich in Mitleiden¬ 
schaft gezogen, denn ein Prinzip, welches jedes Sein, jede 
Existenz leugnete, mußte notwendigerweise dahin führen, auch 
die Wahrheit derjenigen Begriffe und Sätze, welche als schlecht¬ 
hin gegeben hingenommen worden waren, in Frage zu stellen. 
So konnte man jetzt nicht mehr die Realität der skandha, d. h. 
der psychischen Kategorieen der visuellen Erscheinung (rü^a), 
der Empfindung (vedatiä), des begrifflichen Denkens (saüjHä), 
der „Wirkungen“ (samskära), des Bewußtseins (vijüäna) ernst¬ 
lich behaupten, ebenso wenig mehr die der Sinne (indriya) 
und der Sinnesgebiete (äyatana), der Elemente (dhätu) Erde, 
Wasser, Feuer, Luft (väyu) und Äther (äkäsa), auch die Zeit 
büßte ihren realen Charakter ein, ferner wurden die Vorstel¬ 
lungen des Tuns (kartnan), des Kreislaufs (samsära), ja sogar 
auch des Erlöschens (nirväna) Inhalts- und gegenstandslos; 
selbst die Sätze von der vierfachen Wahrheit vom Leid seiner 
Entstehung, seiner Zerstörung und dem Pfade, der zur Ver¬ 
nichtung des Leides führt, sowie der Satz des „abhängigen 
Entstehens“ (pradtya-samutpäia) verloren ihre Geltung. 

So konsequent man nun aber auch mit allen diesen An¬ 
schauungen und Begriffen aufräumte, so läßt sich doch nicht 

Jokuttarä sufiflatäpatisamyuttä, tesu bhaflflamänesu na sussüsissanti). 
Dieses Sutta kann erst zu einer Zeit abgefaBt worden sein, als der Negati¬ 
vismus, die Lehre von der „Leerheit“, nicht nur als von Buddha verkflndet 
betrachtet wurde, sondern sogar schon durch nebenhergehende materia- 
Jistische Strömungen teAweise wieder verdrängt worden war. 
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in Abrede stellen, daß man sich bemühte, den Gegensatz zu 
den alteren Anschauungen nicht akut werden zu lassen; und 
zwar boten sich zwei Wege, um einem inneren Konflikt aus dem 
Wege zu gehen. Zunächst behalf man sich mit dem Mittel, 
der doppelten Wahrheit, ln seiner unbegrenzten Liebe zu den 
Lebewessen (sattva), so sagte man, habe Buddha je nach den 
geistigen Fähigkeiten seiner ZuhOrer diesen die absolute 
(paraniärtha) oder die verhüllte (samvrti) Wahrheit mitgeteilt. 
Im Sinne der absoluten Wahrheit wäre es aufzufassen, wenn 
der Erleuchtete von der Wesenlosigkeit der Persönlichkeit 
(pudgala) und der Objekte (dhartna) gesprochen, im Sinne der 
verhüllten, wenn er im Widerspruch hierzu von der Realität 
aller jener Dinge gehandelt habe. Ja man ging soweit, daß 
man eine Reihe von Sütra als solche des geraden oder echten 
Sinnes bezeichnete, die anderen als solche des schiefen oder 
ungenauen, und da war es denn naheliegend, daß man alle 
^ie jüngeren, unter dem Einfluß des Mahäyäna selbst ent¬ 
standenen Sütra als solche des genauen Sinnes bezeichnete, 
die älteren aber, die, rein objektiv betrachtet, einen viel höheren 
Anspruch auf Authentizität machen können, als solche des 
ungenauen Sinnes. Und um beide ohne Widerspruch auf 
Buddha zurückführen zu können, stellte man die kühne Theorie 
auf, Buddha habe in den verschiedenen Zeiten seines Lebens 
jene Standpunkte nach einander entwickelt, zunächst die 
Lehre der „Hörer“ oder srävaka, dann in einer zweiten Periode 
die der Leerheit (sänyatä), ja er habe sogar in einer dritten 
Periode noch diejenige veilcündet, welche in der Voraussetzung 
eines „Urbewußtseins“ (älaya-vijüäna) wurzelt, das aber viel 
eher auf pantheistische Einflüsse von Seiten des Brahmanis¬ 
mus zurückgeführt werden kann, denn auf die wirkliche Lehre 
und die Persönlichkeit des Stifters. 

In enger Beziehung zu diesem Hypostasieren einer dop¬ 
pelten Wahrheit steht ein anderes Mittel, die unleugbaren und 
sicher auch unbequemen Widersprüche zu der älteren Lehre 
des Hinayäna aus dem W^e zu räumen. Es war das der Um¬ 
deutung. Man behielt die'ursprünglichen Sätze dem Wort¬ 
laute nach bei, legte ihnen aber einen anderen, vielfach direkt 
entgegengesetzten Sinn unter. Bei^iele für diese Umdeutung 
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finden wir vor allem in dem der Widerlegung des Hinayäna 
gewidqieten Abschnitt von Bhävavivekas Tarkajvälä, sie 
treten aber auch schon in den ältesten systematischen Texten 
der MädhyamOca entgegen. Ohne auf Einzelheiten einzugehen, 
sei hier nur angedeutet, wie man mit Erfolg bemüht war, dem 
„abhängigen Entstehen“ (praütya-samutpäda) eine andere Be¬ 
deutung unterzulegen. Man behielt diesen Ausdruck des ab¬ 
hängigen Entstehens bei, schrieb ihm aber eine Reihe von 
Prädikaten zu, die mit dem Begriffe selbst in einem unbestreit¬ 
baren Widerspruche stehen, nämlich die des Nicht-Entstehens, 
des Nicht-Vergehens, des Nicht-ewig, Nicht-abgeschnitten- 
seins, des Nicht-Einen, des Nicht-Vielen, des Nicht-Kommens, 
des Nicht-Gehens usw., und indem man den in dieser Weise 
umgedeuteten Satz des „abhängigen Entstehens“ an den An¬ 
fang des autoritativen Lehrbuchs der Schule, des Mädhyamika- 
sästra, stellte, dokumentierte man vor allem die Zugehörigkeit 
zu der buddhistischen Gemeinde, man betonte aber auch zu¬ 
gleich die orthodoxe Korrektheit des eigenen Standpunktes, 
indem man dem Anhänger des Hinayäna von vornherein die 
Möglichkeit abschnitt, die neue Lehre als nicht-buddhistisch 
zu bezeichnen, machte sie doch den Satz des pratiiya-samutpäda, 
der als die theoretische Grundlage des ursprünglichen Systems 
gelten darf, zum Grundprinzip auch der neuen Lehre des 
Mahäyäna. 

ln ganz ähnlicher Weise deutete man den „achtgliedrigen 
Pfad“ (a ühgika mcarga) um. Hatte Buddha das „richtige 
Schauen“ (samyag-drjti), „richtige Überlegung“ (s. sahkalpa), 
„r. Rede“ (s. väk), „r. Tun“ (s.karmänta), „r. Leben“ (s.äj1va}, 
„r. Gedenken“ (s. smrti), „r. Bemühung“ (s. vyäyäma), „r. 
Konzentration“ (s. samädhi) als die notwendigen Voraus¬ 
setzungen eines richtigen Wandels bezeichnet, so wird in jenen 
späten Mahäyäna-sütren dem Buddha die Lehre in den Mund 
gelegt, das richtige Schauen sei ein Nicht-Schauen, das rich¬ 
tige Erwägen sei ein Nicht-Erwägen usw.^) Denn selbstver¬ 
ständlich ist die sich für den Mahäyänisten aus der Nicht- 
Existenz der Dinge und der Objekte ergebende Konsequenz 


‘) Tarkajvälä, tib. Übers., bs Tan-hgyur mdo XIX, NE. f. 153 a, 167 a ff. 
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die, daß er jedes Handeln nicht nur für überflüssig hält, sondern 
geradezu als schädlich betrachtet, eine Folgerung, der sich ja 
auch der Vedänta von seinem diametral entgegengesetzten 
Standpunkt des abstrakten Monismus aus nicht zu entziehen 
vermochte. 

Ja sogar die Bezeichnung der systematischen Ausgestal¬ 
tung des Negativismus als „mittlerer Weg“ oder „mittlere 
Lehre“ ist auf eine derartige Umdeutung zurückzuführen. 
Es unterliegt keinem Zweifel, daß in der ursprünglichen Lehre 
jener Ausdruck eine erheblich verschiedene Bedeutung gehabt 
hat. Wir lernen diese schon in der Ansprache kennen, mit der 
Buddha seine Laufbahn als Lehrer in dem Isipatana-Haine 
bei Benares einleitete.^) Hier bedeutet „mittlerer Weg“ (maj- 
jhitnä patipadä) das Vermeiden einerseits der Hingabe an Be¬ 
gierden und Lüste, andererseits der Selbstquälerei und Askese, 
wie sie so vielfach in Indien gepflegt wird und auch von Buddha 
selbst, bevor er die Erleuchtung erlangte, geübt worden war. 

Während so die Bezeichnung der neuen Bewegung als 
„mittlere Lehre“ mit einem Anschein von Recht, vielleicht 
aber sogar mit vollem Anspruch hierauf bis in die ältesten Zeiten 
des Buddhismus zurückgeführt wird — denn der Mahävagga 
des Vinaya gehört ganz gewiß zu dem ursprünglichsten Be¬ 
stand der Überlieferung — setzt andererseits die Benennung 
als „großes Fahrzeug“ (mahäyäna) schon den Gegensatz zu 
dem „kleinen Fahrzeug“ (Kinayäna) voraus und kann daher 
erst verständlich geworden sein, nachdem die Unterschiede 
beider Auffassungen sich hinreichend herausgebildet hatten, 
um auch weiteren Kreisen verständlich zu sein. In diesem 
Sinne wurde es denn ursprünglich, wie aus zahlreichen Stellen 
des vermutlich ältesten der Mahäyänatexte,*) der Astasähasrikä- 
prajfläpäramitä,*) hervorgeht, als „neues Fahrzeug*Y«awayäwa/) 
bezeichnet, „auf das gestellt {samfyrasthita) die Bodhisattva 
Mahäsattva durch die Hand eines guten Freundes (kalyänor 

Mahävagga (Vinaya vol. I) p. 10 f. 

*) Vgl. meine ,Prajfläpäramitä‘ (OOttingen 1914) p. 2 ff. 

*) Ed. Bibi. Ind. pp. 13 ff., 17. 139 f., 249, 282, 286. 

') Ebenso die tibetische Übersetzung (gsar du), wahrend die chine¬ 
sische mit „großes Fahrzeug" übertragt. ‘ 
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mitra) geleitet sein werden und nichts mehr zu fürchten Kaben“.^) 
Allerdings ist auch schon diesem Text die Gegenüberstellung 
von Mahäyäna und Hinayäna nicht fremd,*) sodaß die An¬ 
nahme naheliegt, die Entetehungszeit der Astasähasrikä sei 
zugleich auch diejenige des Mahäyäna als einer neuen, in 
einem bewußten Gegensatz zur älteren Lehre stehenden Schule, 
die ihren ersten und für alle späteren Zeiten vollgültigen Aus¬ 
druck in den Darlegungen eben jenes Sütra, das ja auch in 
der Tat hinsichtlich seiner inneren Bedeutung eine ganz her¬ 
vorragende Stelle einnimmt, gefunden hat. Für das geschicht¬ 
liche Verständnis der buddhistischen Lehrentwicklung wäre es 
nun naturgemäß von der größten Wichtigkeit zu wissen, welche 
die entscheidenden Punkte jenes Gegensatzes waren, denn so 
einfach liegen die Verhältnisse nicht, daß man sagen könnte, 
ausschließlich der Gedanke der Leerheit (mnyaiä) als des 
entscheidendsten Kennzeichens der neuen Richtung sei für 
die Unterscheidung zwischen Mahäyäna und Hinayäna maß¬ 
gebend gewesen. Es ist schon wiederholt, besonders von Suzuki 
in seinem nach modern-wissenschaftlicher Auffassung zwar in 
mancher Hinsicht dilettantischen, aber doch als Ausdruck 
eines genauen, „authentischen“ Kenners des heutigen Mahäyäna- 
Buddhismus beachtenswerten Werkes „Outlines of Mahäyäna 
Buddhism“ (London 1907), Introduction, darauf hingewiesen 
worden, daß hier eine einigermaßen verwickelte, einer ge¬ 
naueren Analyse nur schwer zugängliche Differenzierung vor¬ 
liegt, die sich nicht nur auf die Lehrtendenz erstreckt, sondern 
auch auf die Auffassung einer Reihe von Begriffen, wie vor 
allem die des Bodhisattva und des Buddha selbst, die eher als 
Träger der Lehre in Anspruch zu nehmen sind, denn als ihr 
Gegenstand. So unterließ denn die Definition des Mahäyäna 
als eines Summationsphänomens einer Menge einzelner, in 
Ihrer Besonderheit nicht immer scharf umrissener Erschei¬ 
nungen einer in den geschichtlichen Verhältnissen durchaus 
begründeten Unbestimmtheit, die noch dadurch erhöht wird, 
daß die Differenzierung jenes geistigen Gebildes, das unter 


‘) L. c. p. 17. 

•) Lc. pp. 17, 238. 
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dem Namen „Mahäyäna" zusammengefaßt wird, sich bis auf 
den heutigen Tag in steigendem Maße fortgesetzt hat und eine 
einheitliche Betrachtung und Beurteilung als ausgeschlossen 
erscheinen läßt. Es ist unter diesen Umständen als ein günstiger 
Umstand zu betrachten, daß sich aus verhältnismäßig aiter 
Zeit eine ausführliche Darlegung der Unterschiede des Mahäyäna 
und Hinayäna, zugleich als eine apologetische Rechtfertigung 
des fortgeschritteneren Standpunktes gegenüber den Angriffen 
der Anhänger der älteren Lehre erhalten hat, und zwar in 
einem ausdrücklich und ausschließlich dieser Aufgabe gewid¬ 
meten Abschnitte der Tarkajvälä des Bhavya, eines ursprüng¬ 
lich in Sanskrit und von da ins Tibetische übertragenen um¬ 
fangreichen Werkes, welches späterhin in Tibet die Grundiage 
einer Reihe von gieichfaiis kompendiösen DarsteUungen des 
Buddhismus und seiner Lehrentwickiung geworden ist, über 
die wir hauptsächlich durch Wassiljew^) unterrichtet sind.*) 

Allerdings die Frage, wann und unter welchen Verhält¬ 
nissen Bhavya, der möglicherweise mit Bhävaviveka, dem Ver¬ 
fasser eines Kommentars Prajfläpradipa*) zu der Madhyamaka- 
kärikä des Nägärjuna, identisch ist, gewirkt hat, wird sich 
schwerlich genau ermitteln lassen. Immerhin wird man auf 
Grund der Angaben von Hsüan*-chuang* *) und Fching* ^ seine 
Lebenszeit um 500 n. Chr. ansetzen dürfen. 

Es bedarf keines besonderen Hinweises darauf, daß die 
Mitteilungen Bhavya’s, so wertvoll sie für die Anschauungen 
der mahäyänistischen Zeit des Buddhismus sein mOgen, für 
uns hinsichtlich der Entscheidung historisch-kritischer Fragen 
nicht diejenige Gewichtigkeit und Autorität besitzen, die sie 

>) Buddhismus I. p. 287 (dtsch. Ausg.). 

>) Außer den von Wassiljew namhaft gemachten Werken kommt 
Bu-stons „Geschichte des dharma“ (chos-hbyun), aus dem M. Th. v. Stcher- 
batskol (Muston, 1005, II) Auszüge mitgeteilt hat, ln Betracht. 

*) Tanjur, mdo. XVllI; chln. Übers. TE. XIX. I (Nanjlo 1185). 

Hsi‘ — yO* — chl* (Nanjlo 1503), TE. XXXV, 7. 53 b; Beal, Re- 
cords, V. II, p. 223, Watters, On Yuan — chang's Travels, v. II, p. 215, 
221 ff. 

*) Obers, von Takakusu (A Record of the Buddhist religion, 1806), 
p. 181: vgl. meine Schrift „Der altere Vedanta“, p. 10 n. 1 ;Joum. Roy. 
As. Soc. 1005 p. 11. 
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fQr den Qberzeugten Anhänger der späteren Richtung haben. 
Sie bedflrfen immer selbst zu sehr der Nachprüfung, als daß sie 
zur Grundlage von Untersuchungen gemacht werden könnten; 
welche die Entwicklung eben jener neuen Richtung zum Gegen¬ 
stand haben. Für den vorsichtigen Beurteiler liegt der Ausgangs¬ 
punkt viel weiter zurück, ja man möchte sagen, er fällt über¬ 
haupt mit dem Ausgangspunkt der Erforschung selbst des ur¬ 
sprünglichen Buddhismus zusammen, nämlich mit dem Pro¬ 
blem, das der im Süden überlieferte Pälikanon hinsichtlich seiner 
Entstehung und Zusammenhänge mit den übrigen Überliefer¬ 
ungen bietet Man wird auch das Wesen des Mahäyäna und 
der dieses vorbereitenden Schulen nicht verstehen können, 
solange nicht klargestellt ist, ob und gegebenenfalls in welchem 
Umfange das Begriffssystem des Pälikanons nicht selbst 
an mahäyänistischen Tendenzen Anteil hat. So dehnt sich 
die Aufgabe von der Untersuchung des Verhältnisses des von 
dem ceylonesischen Theraväda überlieferten Tipitaka natur¬ 
gemäß auf das der sonstigen Sekten des alten Buddhismus aus, 
immer mit besonderer Hinsicht auf die Bedeutung, die sie für 
die Entwicklung des Mahäyäna gehabt haben mögen. 
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Ein Besuch beim Borobudur*). 

Von H. H. Karny in Buitenzorg (Java). 

Eine Urlaubsreise nach Mitteljava bot mir im Juni 1922 
Gelegenheit, den berühmten Kolossalbau des Borobudur zu 
besichtigen. Wie ein mächtiger SteinhOgel mit zahllosen Zacken 
und^Zinnen erhebt sich dieses unvergleichliche Denkmal vor 
dem staunenden Auge, ein Wahrzeichen längst verschwun¬ 
dener KulturblQte, von dem man kaum glauben möchte, daß 
Menschenhand solches schaffen konnte. Es ist wirklich nicht 
zu verwundern, wenn unter den heutigen Eingeborenen der 
Umgebung die Sage geht, daß überirdische Wesen dieses wunder¬ 
bare Bauwerk errichtet haben. 

Klimmen wir über eine der steilen Steintreppen empor, 
so haben wir von jeder der zahlreichen Galerien einen präch¬ 
tigen Ausblick (Fig. 1) auf die mächtigen Vulkanketten des 
Merapi und Merbabu, die im Hintergrund den Horizont ab¬ 
schließen. Auf jeder der Galerien und Terrassen erblicken wir 
«ine Unzahl kleiner Dagobas — Kuppeln, die von einem Obe¬ 
lisken gekrönt sind — in deren jeder sich ein Buddhabild be¬ 
findet oder doch wenigstens dereinst befand. Wenn wir uns 
fragen, was der Obelisk oben zu bedeuten hat, so läßt sich 
«ine Antwort darauf nur finden, wenn wir die Darstellungen 
von derartigen Dagobas auf den Reliefs zum Vergleich mit 
heranziehen. Bei diesen sehen wir nie einen einfachen Obe¬ 
lisken auf der Kuppel oder dem Aschenbehälter, sondern stets 
einen Schirm. Das erkennen wir z. B. im unteren Relief der 
Fig. 6; auf anderen Darstellungen ist der Schirm übrigens oft 
noch größer und deutlicher. Der Schirm ist das Abzeichen 
höherer Würde: er wird auf den Bildern überall den Königen 
oder auch dem Buddha nachgetragen, findet sich aber auch 
über andern verehrungswürdigen Gegenständen, so über dem 
heiligen Feigenbaum (z. B. Relief: Wilsen No. 183 der Rück¬ 
wand der ersten Galerie) oder über Lotosblumen (ebendort 
No. 193). Es darf uns also gar nicht wundern, wenn er auch 

*) Der Aufeatz ging uns schon im Herbst 1922 zur Aufnahme zu, 
konnte aber erst jetzt in der Zeitschrift gebracht werden. 
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Ober den Dagobas wiederkehrt. In der körperlichen Darstel¬ 
lung war natflrlich die Wiedergabe der geöffneten Schirmfläche 
aus Stein schon aus rein mechanischen Gründen unmöglich, 
und daher bleibt hier als Symbol des Schirmes nur mehr sein 
Stiel, der Obelisk, Obrig. 

Die Buddhafiguren unterscheiden sich von einander nur 
in der Haltung der Hände, die je nach den Himmelsrichtungen 
eine verschiedene ist. Wenn auch der Borobudur ganz zweifel¬ 
los dem nördlichen Buddhismus angehört, so war es doch 
meiner Ansicht nach ganz verfehlt, hier an die verschiedenen 
Buddhas der einzelnen Weltalter oder die Dhyäni-Buddhas 
zu denken. Es handelt sich hier vielmehr sicherlich Oberall 
um ein und denselben Buddha, den Säkyamuni, nur in den 
verschiedenen ihm als Buddha zukommenden Funktionen: 
als der Erwachte (ins Nibbäna eingegangene), der liebevolle, 
der meditierende, der verheißende, der lehrende und der das 
Rad des Gesetzes drehende Buddha. Hält man, wie die meisten 
bisherigen Erklärer des Borobudur, an der anderen Deutung 
fest, so ergibt sich der Widersinn, daß in der obersten Haupt- 
dagoba nach der Stellung der Hände gar nicht der Bud^a 
des g^enwärtigen Zeitalters dargestellt wäre, sondern der des 
zweiten, längst vergangenen Weltalters, der Buddha Akshobhya. 

ln der vollständig nach außen abgeschlossenen Haupt- 
dagoba auf der höchsten Terrasse fand man nämlich ein Buddha* 
bild mit der Händehaltung der auf den Galerien nach Osten 
gerichteten Figuren. Dieses Buddhabiid unterscheidet sich 
aber dadurch wesentlich von allen übrigen, daß es nicht voll¬ 
ständig ausgearbeitet ist. Gegenwärtig ist es von seinem ur¬ 
sprünglichen Platze entfernt und am Fuß des Borobudur unter 
einem Baum aufgestelit worden (Fig. 2). 

Die meisten Interpreten haben sich den Kopf darüber zer¬ 
brochen, warum dieses Bildwerk nicht ausgearbeitet wurde. 
Wohi hat schon Wilsen darauf hingewiesen, daß dies den in 
das Nibbäna eingegangenen Buddha darstellt, was auch mit 
der Händehaitung und den Buddhabildern der Ostreihe tat¬ 
sächlich übereinstimmt. Aber an diese richtige Bemerkung 
knüpfte dann Leemans in seinem umfangreichen Werk über 
den Borobudur (1873) unmögliche Folgerungen. Er sagt dort 
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(S. 458: ich flbersetze aus dem Holländischen): „Der unvoll¬ 
endete, nicht ausgearbeitete Heilige kann uns doch nie den 
höchsten, vollkommensten Zustand vergegenwärtigen, sondern 
nur einen Zustand von Rückgang oder von Entwicklung. Aber 
dieser letztere Umstand läßt vielleicht eine begründete Deutung 
zu, wenn wir mit Wilsen annehmen, daß die Bilder in ihrer 
verschiedenen Haltung und Stellung in Beziehung stehen zu 
verschiedenen Menschwerdungen oder Erscheinungen des Bud¬ 
dha, wobei der Reihe nach ein neuer Buddha das Nirwana 
verläßt, um den früheren, dessen Zeitraum abgelaufen war, zu 

ersetzen.Der unvollendete, in der unzugänglichen 

Dagoba dem Auge vollständig entzogene, abgeschlossene und 
für das Leben nicht mehr bestehende Buddha ist dann zu 
vergleichen mit dem Samenkorn, mit dem Ei oder mit der 
Insektenpuppe, in denen aus dem scheinbaren Schlaf einmal 
ein neues Leben keimen wird.“ Diese Sätze beweisen aber 
weiter gar nichts, als daß Leemans sich kaum darüber im klaren 
gewesen sein kann, daß Nibbäna einen Zustand bezeichnet, 
aus dem es keine Rückkehr mehr gibt! Aber er machte Schule. 
Kern äußerte geradezu die Ansicht, es handle sich hier um 
den werdenden, gewissermaßen embryonalen Buddha eines 
künftigen Weltalters! Warum aber gerade diesen die gegen¬ 
wärtige Menschheit an den höchsten Platz der Verehrung 
stellen sollte, hat er uns freilich nicht erklärt. Groneman 
meinte, daß dieses Buddhabild deswegen nicht ausgearbeitet 
worden sei, weil es ja vollständig abgeschlossen und daher 
ohnehin nicht sichtbar sei; Krom glaubte gar, es handle sich 
hier um eine mißlungene Schülerarbeit, die aus diesem Grunde 
hier vor den Blicken der Beschauer verborgen wurde. Und 
doch ist die richtige Erklärung für jeden, der nur einigermaßen 
in die Gedankenwelt des Buddhismus eingedrungen ist, so 
einfach und naheliegend. Auf der höchsten Terrasse steht 
natürlich der Buddha, der ins Parinibbäna eingegangen ist. 
Darum wurde nur durch die äußeren Umrisse angedeutet, daß 
auch hier wieder der Buddha gemeint ist, aber in dem unvor¬ 
stellbaren und daher künstlerisch auch nicht genauer darstell¬ 
baren Zustand des höchsten Nibbäna. 

Dieses eine Beispiel zeigt uns, daß es auch heute noch 
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durchaus nicht unangebracht ist, Ober den Borobudur zu 
sprechen, obwohl doch schon zahlreiche und zum Teil recht 
ausführliche Werke darüber bestehen. So Hegt uns'z. B. ein 
im allgemeinen recht guter Führer von Groneman vor (De 
Tjandi Baraboedoer op Midden-Java, Semarang 1900). Aber 
auch dieses Buch ist nicht frei von Fehlern. Der Autor hat 
sich nämlich auf Grund der Lehren von Kern die seltsame 
Vorstellung angeeignet, der Buddha sei gar keine historische 
Persönlichkeit sondern ein Sonnengott. Und diese von der 
wissenschaftlichen Kritik längst überwundene Meinung ve;*- 
anlaßt ihn vielfach zu ganz irrigen Deutungen. Schon auf der 
ersten Textseite sagt Groneman (ich übersetze aus dem 
Holländischen): „Befugte Indologen, vor allem unser Hoch¬ 
schullehrer H. Kern, haben bewiesen, daß vieles von dem, was 
historisch nicht wahr sein kann, vollkommen erklärt wird, 
wenn man es als Mythus und den Helden des Mythus als Sonnen¬ 
gott auffaßt.“ Und dieser Gedanke zieht sich wie ein roter 
Faden durch das ganze Buch. Überall glaubt der Autor Be¬ 
weise für diese H3rpothese gefunden zu haben, die aber in Wirk¬ 
lichkeit bei unvoreingenommener Betrachtung gerade das 
Gegenteil davon bezeugen. So weist er auf S. 58 darauf hin, 
daß auf einem Relief der zweiten Galerie zur Linken des Buddha 
eine Mondsichel, zu seiner rechten eine Sonnenscheibe auf 
einem Lotoskissen in der Luft schwebt. Darin sieht er einen 
schlagenden Beweis für die Verbindung zwischen „Buddha¬ 
dienst und Sonnendienst“. In Wirklichkeit zeigt aber gerade 
die gleichwertige Gegenüberstellung von Sonne und Mond 
auf dem Relief deutlich, daß nicht speziell die Sonne ein Sym¬ 
bol des Buddha ist. (S. 28): „Kern lehrt uns, daß der Buddha 
sowohl den Aufgang der Sonne wie auch des Mondes bedeutet, 
und beide Himmelskörper werden auch auf den Bildwerken 
des Borobudur mit dem Buddha in Verbindung gebracht.“ 
So wird der Buddha also plötzlich auch gleichzeitig zum Mond¬ 
gott 1 Hierbei ist zu bedenken, daß schon die primitivsten Ur- 
völker die Gottheiten für Sonne und Mond unterscheiden, und 
daß wir bei den hochstehenden Indern eine derartige Ver¬ 
mengung unmöglich annehmen können. Um die$e Theorie 
aber zu stützen, wird auf einem der Reliefs aus der Sonne bei 
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Groneman plötzlich das Rad des Gesetzes. Das wOrde frei¬ 
lich ein schwerwiegendes Argument fQr die Gleichstellung von 
Buddha und Sonne bedeuten. Wer aber das Original unter¬ 
sucht, findet, daß die Gronemansche Deutung unhaltbar 
ist, daß es sich auch in dem von ihm angegebenen Relief um 
die Sonne und nicht um das Rad des Gesetzes handeln kann. 
Wo das Rad des Gesetzes vorkommt, wird es niemals dem 
Mond als gleichwertig gegenübergestellt und das spricht ge¬ 
rade sehr deutlich gegen die besprochene mythologische Aus¬ 
legung. Auf einem Relief will Groneman zur Stütze seiner 
Theorie in sieben am Himmel schwebenden Kugeln die Pla¬ 
neten wiedererkennen. Aber genau ebensolche Kugeln finden 
wir auch auf einem andern Relief wieder, und zwar hier in 
größerer Anzahl; und dort werden sie von Leuten mit Schüsseln 
und sonstigen Gefäßen aufgefangen. Es sind dort also zweifel¬ 
los Früchte, die vom Himmel herabregnen, wie uns ja auch 
sonst oft Darstellungen von Gold- oder Blumenregen begegnen. 
Da der Buddha nicht nur Sonnen-, sondern auch Mondgott 
sein soll, wird zur Stütze dieser Annahme auch noch der Kopf¬ 
schmuck herangezogen, den er als Kind in Form einer Mond 
Sichel am Haupte trägt. Groneman wendet sich hier (S. 28) 
ausdrücklich gegen Leemans, der das fragliche Objekt als 
Kopftuch erklärt hatte, und verweist dabei auf die Bilder beim 
Eingang von Tjandi Mendoet. Aber diese stellen doch an¬ 
geblich einen König mit seiner Gattin und ihren Kindern dar; 
und hier tragen alle Kinder solche „Mondsicheln“. Anderer¬ 
seits vertrat Yzerman die Auffassung, daß durch die Mond¬ 
sichel stets Ananda, „der Sohn des Mondes“ angedeutet sein 
soll. Demgegenüber sagte aber Pleyte (S. 179) ganz mit 
Recht, daß auf den Skulpturen sehr verschiedene Personen 
durch solche „Mondsicheln“ ausgezeichnet sind, die bestimmt 
nicht alle mit Ananda identisch sein können. „Bei genauer 
Betrachtung der obengenannten Mondsichel,“ sagt er dann 
weiter, „ergibt sich, daß diese .... auch mit einem Perlen- 
rand verziert angetroffen wird, woraus sich schließen läßt, 
daß die in Rede stehende Mondsichel höchstwahrscheinlich 
nicht als Mondsichel sondern als Kopftuch zu betrachten ist. 
Falls dies angenommen werden darf, geht daraus hervor, weil 
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auf Boro-Budur nur Kinder damit versehen sind, daß Bodhi- 
sattva-Statuen, welche dieses Merkmal tragen, wahrscheinlich 
ebenfalls als Kinder aufzufassen sind, in dem Sinne, daß damit 
ein Sohn bezeichnet wird, dem man, um ihn von seinem Vater 
zu unterscheiden, das Kopftuch als Reminiszens aus seiner 
Jugend gab.“ Auch meiner Ansicht nach kommt man bei 
Betrachtung aller Reliefs ganz zweifellos zu der Überzeugung, 
daß das fragliche Objekt irgend ein Kopfschmuck ist, der den 
Kindern Oberhaupt eigentümlich ist, gleichgültig ob es sich 
nun um ein Kopftuch oder um irgend etwas anderes handelt. 

Ich habe hier nur die Schwächen des Gronemanschen 
Führers berührt, will aber damit durchaus nicht in Abrede 
stellen, daß uns sein Buch sonst viele wertvolle Winke und 
Anhaltspunkte zu richtigen Deutungen an die Hand gibt. 

Ich hatte zwar eine volle Woche beim Borobudur zur Ver¬ 
fügung, konnte aber doch natürlich nicht daran denken, alle 
Reliefs durchstudieren zu wollen. Ich beschäftigte mich daher 
in erster Linie mit denen der oberen Reihe an der Rückwand 
der ersten Galerie, einerseits weil sie die bedeutsamsten sind, 
da sie ja den Lebenslauf des Buddha darstellen, und ander¬ 
seits, weil darüber ein ausführliches Buch von Pleyte vor¬ 
liegt (Die Buddhalegende in den Skulpturen des Tempels von 
Boro-Budur; Amsterdam 1901). Leider ist dieses Buch in 
einem wenig guten Deutsch abgefaßt, das wegen seiner aus¬ 
gesprochenen Batavismen mitunter fast unverständlich wird. 
Auch wirkt die häufige Verwechslung von rechts und links so 
störend, daß man schließlich Oberhaupt nicht mehr weiß, von 
welcher Seite der Autor eigentlich spricht. Im Vorwort be¬ 
tont Pleyte (S. IV), daß er an Ort und Steile Gelegenheit 
hatte, „an den Originalen die Zeichnungen von Wilsen zu 

prüfen.Leider stellte sich auch heraus, daß letztere 

viel weniger zuverlässig sind, als erwünscht wäre.“ Danach 
könnte man nun glauben, Pleyte hätte die an manchen Stellen 
ja tatsächlich nachweisbaren Fehler der Wiisenschen Dar¬ 
stellungen richtig gestellt. Dem ist aber nicht so. Die folgende 
Darstellung wird zeigen, daß sich bei Vergleich des Originals 
ergibt, daß Wilsen gerade dort recht hat, wo Pleyte ihm 
Fehler vorwirft, während andererseits wieder Pleyte bei 
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vielen Reliefs die Wilsenschen Zeichnungen einfach ganz 
ohne jede Kritik abernommen hat. Wie wenig übrigens Pleyte 
in die buddhistische Materie eingedrungen ist, zeigt beispiels* 
weise auch der Umstand, daß er an einer Steile (S. 146) den 
Buddha als einen „Geistlichen“ bezeichnet! 

Aber auf jeden Fall hat Pleyte das Verdienst, als erster 
die schon vor ihm erkannte Tatsache, daß es sich beim Boro- 
budur um ein mahäyänistisches Denkmal handelt, praktisch 
angewendet zu haben, während frühere Interpreten sich ver¬ 
geblich bemühten, die Reliefs auf Grund hinayänistischer Texte 
zu erklären. Pleyte dagegen legte seiner Erklärung den Lali- 
tavistara zugrunde, und man muß sagen, daß er damit im großen 
und ganzen erfolgreich war, wenn auch seine Erklärungen in 
manchen Details kaum richtig sind. Ich mochte nunmehr die 
Bilder, die das letzte Leben des Buddha betreffen, der Reihe 
nach durchgehen; 

Die ersten Bilder zeigen die Vorgeschichte im Tusita- 
himmel. Schon die weitläufige Darstellung dieser Vorgänge 
läßt uns erkennen, daß wir es hier mit einer nordbuddhistischen 
Überlieferung zu tun haben. Bei der „Himmelfahrt der Pratye- 
ka-Buddhas“ erörtert Pleyte ausführlich, warum die vom 
Sitz emporschwebende Figur keinen Heiligenschein mehr hat 
und versucht, dies aus dem Text zu begründen. Diese Mühe 
wäre überflüssig gewesen, wenn er das Original angesehen 
hätte, denn dort hat auch dieser einen ebenso deutlichen Hei¬ 
ligenschein wie die übrigen, und es handelt sich bestimmt 
nur um einen Fehler der Wilsenschen Zeichnung (No. 7.). 

Bei Relief No. 9 (nach Wilsen; Pleyte Fig. 5) ist das 
Rad des Gesetzes am Fuß des Thrones nur zweimal darge¬ 
stellt, nicht viermal, wie Pleyte behauptet. 

Relief No. 25 ist eins der wichtigsten, da es Mäyäs Traum 
darstellt und zeigt, wie der Buddha in Gestalt eines Elephanten 
zu]ihr herabschwebt. Ich habe dieses Relief daher in Fig. 3 
wiedergegeben. Nach dem Text muß der Elephant 6 Stoß¬ 
zähne haben, und Pleyte zerbricht sich darüber den Kopf, 
warum er nur zwei hat. Wilsen konnte natürlich, als er die 
Zeichnung anfertigte, noch gar nicht wissen, daß der Elephant 
nach der Überlieferung 6 Zähne haben soll, und zeichnete da- 
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her einen gewöhnlichen Elephanten mit zwei Stoßzahnen, ob¬ 
wohl im Original deutlich 6 zu sehen sind. 

Bei Relief No. 27 sagt Pleyte: „Auf der Blume des Lotus 
ist noch ein nicht näher zu bestimmendes Krönchen zu sehen“ 
und knüpft dann daran Erörterungen. In Wirklichkeit ist 
dieses angebliche „Krönchen“ der innere Kreis der BlQten- 
blätter und die Lotosblüte wird daher auch auf allen Reliefs 
stets so dargestellt. Die daran geknüpften Erörterungen werden 
somit hinfällig. Auf dem nächsten Bild spricht Pleyte von 
einer Dienerin, die einen Spiegel trägt — wiederum nur auf 
Grund der Wilsenschen Darstellung; denn im Original ist 
es ein Fächer. 

Bei Relief No. 35 nennt Pleyte das Blatt, das dem König 
stets (als Regenschirm) nachgetragen wird, ein „Pisangblatt“ 
und später an einer andern Stelle sogar einmal (bei Relief 53) 
ein „Palmblatt“. Schon Gronemann wendet sich deswegen 
(S. 28) mit Recht gegen Leemans und sagt (ich übersetze aus 
dem Holländischen): „Hätte die Regierung Leemans vor der 
Abfassung seines Werkes nach Java geschickt, so hätte er 
wohl auch kein Sente-Blatt (Alocasia macrorhiza Schott, 
also eine Aroidee) für ein Pisangblatt (Af«sa L.) gehalten, wie 
er wiederholt tat. Er hätte gesehen, wie die Javaner auch jetzt 
noch immer dieses Blatt als Notregenschirm verwenden, und 
hätte begriffen, warum es in alter Zeit, ebenso wie der Fliegen¬ 
wedel (TjSmara) aus Kuhhaaren, den Heiligen und Fürsten als 
Zeichen ihrer Würde nachgetragen wurde.“ Diese Worte 
würden ebenso auch auf Pleyte zutreffen, wenn er nicht im 
' Vorwort gesagt hätte, er habe alles an Ort und Stelle eingehend 
studiert. 

Bild No. 37 stellt die Belohnung des Traumdeuters dar. 
Das Relief ist sehr gut erhalten, während Pleyte behauptet, 
es sei „leider so sehr lädiert, daß es beinahe unerkennbar ge¬ 
worden ist.“ Trotzdem wirft er dann Wilsen vor, er hätte 
König und Königin verwechselt und knüpft daran folgende 
Bemerkung: „Indessen verdient es Beachtung, daß die Königin 
auf diesem Relief niedriger sitzt als ihr Gemahl, also eine unter¬ 
geordnete Stellung einnimmt. Was dem Bildhauer den Anlaß 
gegeben hat, Mäyä so vorzuführen, ist unerklärlich, da es dem 
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I|^önig jetzt bekannt ist, welche hohe Funktion seine Gattin 
erfüllen soll.“ Wenn man aber das Original untersucht, sieht 
man sehr deutlich, daß Wilsens Zeichnung in dieser Hinsicht 
richtig war. Nicht nur die Beinhaltung, der stark entwickelte 
Busen und der Kopfputz kennzeichnen die höher sitzende 
Figur als die Königin, sondern auch die ganze Umgebung. 
Neben der Königin befinden sich ihre Dienerinnen, neben dem 
König der Hauspriester, ein Hund, die Krieger und die Ab¬ 
zeichen der Königswürde (Schirm und Ariodeenblatt). Es ist 
mir somit ganz unbegreiflich, wie Pleyte in der Deutung die 
beiden Figuren verwechseln konnte — ganz abgesehen davon, 
daß die Königin eben jetzt, nach der Verkündigung der Geburt 
des Buddha, einen höheren Rang einnimmt und daher höhm* 
sitzen muß als der König. Die Pleytesche Deutung ist umso 
merkwürdiger, als auf allen früheren Reliefs beide gleich hoch 
sitzen und somit die Königin erst nach der Verkündigung der 
Geburt des Buddha plötzlich erniedrigt worden wäret 

Relief No. 47 ist eines der wenigen, wo die Zeichnung: 
bei Pleyte von der bei Wilsen abweicht. Pleyte begründet 
dies auch mit den Worten; „Wilsen hat den König als Näga 
gezeichnet mit zwei Schlangenköpfen auf seinem Haupte, 
doch sind letztere auf dem Original Schnörkel seines Thrones.“' 
ln Wirklichkeit befindet sich das fragliche Objekt aber tat¬ 
sächlich auf dem Kopf des Königs und ist kein Ornament 
der Thronlehne; ob es sich tatsächlich um Schlangenköpfe 
handelt, läßt sich allerdings nicht mehr mit Sicherheit fest¬ 
stellen. Doch ist auf jeden Fall die Zeichnung bei Pleyte 
unrichtig. 

Relief 51 zeigt wieder deutlich, daß Pleyte oft die Ab¬ 
bildungen bei Wilsen mehr wie die Originale untersucht haben 
muß. Denn der „kopflose Diener“ hat im Original einen Kopf, 
und der „Kopfschmuck“ daneben ist auch eine Person. Die 
Blätter, die der angeblich Kopflose trägt, sind in Wirklichkeit 
ein Strauß von Lotosknospen. Auf dem folgenden Relief ist 
die vorausgehende „lotustragende Gestalt“ am linken Bild¬ 
rand bestimmt nicht Brahma, sondern ein Diener mit einem. 
Fliegenwedel. Das stets wiederkehrende Aroideenblatt be¬ 
zeichnet Pleyte hier plötzlich als „Palmblattfächer“! 
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Bei Relief 59 spricht Pleyte sonderbarerweise von Kokos¬ 
palmen, obwohl auch Wilsen ganz richtig Tälabäume (Borassus) 
gezeichnet hat. Relief 71 deutet Pleyte merkwürdigerweise 
so, daß hier der Bodhisattva zweimal dargestellt sei. Die in 
der linken Bildhälfte sitzende Figur ist aber tatsächlich König 
Suddhodana im Gespräch mit der Göttin Vimalä, wie dies 
auch dem Text vollständig entspricht. Allerdings hat hier 
auch der König einen Heiligenschein (von Wilsen weggelassen), 
jedoch nicht nur auf diesem Relief, sondern auch sonst des 
öfteren. 

Bei Relief '89 ist ganz links noch der unterste Teil eines 
Elephantenfußes zu erkennen, was wohl die Richtigkeit der 
Pleyteschen Deutung bestätigt, aber von ihm Wie auch von 
Wilsen übersehen wurde. Pleyte bemerkt mit Recht, daß 
aich Relief 93 und 95 nach dem Texte des Lalitavistara nicht 
deuten läßt. Dies scheint mir vielleicht zu beweisen, daß die 
Skulpturen des Borobudur nach einem anderen, wenn auch 
jm großen und ganzen recht ähnlichen Text hergestellt wor- 
.den sind. Es ist aber kaum richtig, wenn Pleyte sagt, daß 
beide Reliefs sich nur sehr wenig von einander unterscheiden 
und der König auf beiden eine Lotosblume in der Hand hält. 
Das Original zeigt vielmehr deutlich, daß auf 93 der König (?) 
•einen Lotos hält und die zu seiner Rechten (also vom Beschauer 
Jinks) stehende Figur ihn mit gefalteten Händen darum bittet 
Hinter dieser Figur sitzt ihr Gefolge. Auf dem nächsten Bild 
hält der König in seiner Linken nur mehr den unteren Sten¬ 
gelteil des Lotos, während die andere Figur die Blüte erhalten 
hat und sich damit anscheinend entfernt; denn sie befindet 
fsich jetzt schon am linken Bildrand und auch ihr Gefolge ist 
.aufgestanden. 

Gerade diese ausführliche und weitläufige Darstellung der 
Wettkämpfe und der andern mit der Brautwerbung zusam- 
uienhängenden Vorgänge beweist meiner Ansicht nach wieder 
sehr deutlich, daß den Darstellungen des Borobudur eine nord- 
liuddhistische Überlieferung zugrunde liegt. Denn diese füllen 
hier nicht weniger als zehn Reliefs, während sie in der süd¬ 
buddhistischen Legende nur ganz kurz erwähnt werden. Man 
wergleiche zum Beispiel die Darstellung in der Nidänakathä 
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Der Buddha schwebt in Gestalt eines Elefanten zu Mäyä hernieder. (Rel. Nr. 25.) 
















Fig. 5. Der Buddha auf dem Lotosthron {Relief Nr. 209), 
Phot. Cammerloher. 




Fig. 6, Die erste Predigt des Buddha (Relief Nr. 239), 
Phot. Cammerloher. 
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der Jätakas, wo alle diese Vorgänge nur in einem ganz kurzen 
Abschnitt angefflhrt werden und nicht einmal eine Seite ein¬ 
nehmen (in der Übersetzung von Dutoit, S.I05). 

Relief 97 zeigt den Wettstreit im Bogenschießen. Die 7 
Palmen werden von Pleyte richtig als Borassus bezeichnet, 
während Groneman (S. 29) merkwürdigerweise Kokospalmen 
<„kelapa“) daraus macht. Bei Relief 101 kommt Pleyte 
nhne jeden ersichtlichen Grund zu der Meinung, daß hier 
Gopä zweimal dargestellt sei. Die stehende Figur zur Linken 
des Buddha (also für den Beschauer rechts) ist aber sicher 
nicht Gopä, sondern eine Dienerin; diese hält einen Fliegen¬ 
wedel in der Hand, den wir doch sicherlich nicht als ein Ab¬ 
zeichen der Königin ansehen können 1 Nur die in der linken 
Bildhälfte (Pleyte nennt es rechts) stehende Figur ist wirk¬ 
lich Gopä. 

Bei Relief 103 behauptet Pleyte, daß hier zum ersten 
Male dem Bodhisattva der Heiligenschein fehlt; dies ist nicht 
richtig, denn er fehlt ihm auch schon beim Bogenschießen. 
<auch im Originall). Auf Relief 107 ist die „musizierende Frau“ 
in Wirklichkeit (im Original) mit ihrer Haartoilette beschäftigt 
und hält in der Linken einen Spiegel. Musikinstrumente sind 
überhaupt nicht vorhanden. Bei Relief 109 bemerkt Pleyte, 
daß Gopä „diesmal auch durch einen Nimbus angedeutet“ sei. 
Hätte der Autor das Original genauer untersucht, so müßte 
«r erkannt haben, daß ihr Heiligenschein nur bei Wilsen 
vorhanden ist; am Relief hat sie jedoch keinen, sondern nur 
der Boddhisattva. Relief 111—117 zeigen in herrlichei Dar¬ 
stellung die berühmten vier Erscheinungen bei der Ausfahrt. 
Namentlich die Erscheinung des Mönches ist prächtig ausge¬ 
arbeitet und läßt den heiligen Schauer erkennen, der alle An¬ 
wesenden erfüllt. Im Original hat der Mönch übrigens einen 
Heiligenschein. 

Zu Relief 121 fügt Pleyte hinzu: „Auf dem Original des 
Reliefs ist der bei Wilsen fehlende Nimbus des rechts sitzenden 
Bodhisattva noch ziemlich deutlich zu sehen; daß er hier 
fehlen würde, war auch kaum annehmbar, da diese Legende 
sich ganz auf den von ihm ausstrahlenden Glanz gründet.“ 
Auf dem Original fehlt er aber doch und war auch bestimmt 

ZoItMbritt tOr Bnddhiamat 13 



194 


Ein Besuch beim Borobudur 


niemals vorhanden, da es noch sehr gut erhalten ist und alle 
Details des Kopfschmucks und der RQckwand sehr deutlich 
erkennen läßt! Die „Verzierung von Blättern“ bei Relief 123 
ist in Wirklichkeit ganz deutlich der immer wiederkehrende 
stilisierte Kopf, (von Groneman, S. 22, 23 als Garudakopf 
gedeutet). 

Bei Relief 127 spricht Pleyte von vier vor dem Bodhi- 
sattva sitzenden Gottheiten, die „die Beherrscher der Wind> 
gegenden darstellen“; doch sind dieselben weder in dem sehr 
gut erhaltenen Original, noch auf der Zeichnung von Wilsen 
vorhanden. Bei Relief 139 bemängelt Pleyte, daß die Bäume 
so schlecht dargestellt seien, daß sie nicht näher zu bestimmen 
sind. Dies trifft allerdings fflr die Zeichnung bei Wilsen zu, 
aber nicht ffir das Original, wo die Bäume gerade hier so deut¬ 
lich sind, daß man sie sehr gut erkennen kann. Wie mir ein 
botanischer Kollege mitteilt, sei der Mitteibaum Artocarpus 
integrifolia, links davon Musa. 

Relief 153 zeigt uns den Bodhisattva mit den 5 SchQlem 
des Rudraka, die aber nicht, wie Pleyte behauptet, „den Er¬ 
folg seiner strengen Askese überwachen“, sondern von ihm 
belehrt werden, wie aus seiner Handhaltung deutlich erkenn¬ 
bar ist. — Relief 167 stellt die Speisung des Bodhisattva 
durch Sujätä dar. Es liegt nicht der mindeste Grund vor, mit 
Pieyte anzunehmen, daß auf diesem Bild Sujätä dreimal 
dargestellt sei Nur die vor dem Bodhisattva stehende Figur 
ist tatsächlich Sujätä, alle übrigen sind Dienerinnen. 

Fiblief 177 ist tatsächlich eigentlich ein Döppelbild; we¬ 
nigstens kann auch hier ich keine andere Deutung finden, als 
die von Pleyte gegebene, wonach Sägara mit der Schale zwei¬ 
mal vorkommt, das eine Mal, wie er sie von dem Bodhisattva 
in Empfang nimmt, das andere Mal, wie er sie dem GOtter- 
kOnig Cakra übergibt. Dies ist aber auch das einzige Bild da* 
ganzen Serie, wo tatsächlich eine Person zweimal vorkommt. 
Überall sonst, wo Pleyte derartiges annimmt, sind seine 
Deutungen nicht beweiskräftig. 

Relief 181 zeigt uns die Verehrung des Bodhisattva durch 
Brahma und Kälika. „Das Emblem, das Kälika anbietet, ist 
aber nicht näher zu bestimmen, weil identische Objekte bis 
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jetzt unbekannt blieben“ bemerkt hierzu Pleyte. Hätte er 
sich nicht nur an Wilsens Zeichnung gehalten, so hätte er 
sicherlich bemerkt, daß auf dem Original dieses „Emblem“ 
eine Lotosblume ist. 

Relief 187 gibt eine prächtige Darstellung vom Kampfe 
Märas gegen den Bodhisattva und zeigt, wie sich die gegen 
den letzteren abgeschleuderten Geschosse vor ihm in Lotos¬ 
blüten verwandeln. Anzunehmen, daß auf diesem Bilde Mära 
mehrmals dargestellt sei, wie Pleyte dies tut, liegt kein zwin¬ 
gender Grund vor. 

Die Deutung, die Pleyte von Relief 189 gibt, ist m. E. 
verfehlt. Nur so konnte er auch zu der merkwürdigen Ansicht 
kommen, daß die Künstler es unrichtigerweise hierher gesetzt 
hätten, während es tatsächlich erst nach Relief 199 kommen 
sollte 1 Allerdings stellt das Bild die Versuchung des Bodhi¬ 
sattva durch Märas Töchter dar, aber bestimmt die erste, nicht 
die zweite Versuchung. Links sitzt Mära mit einigen seiner 
Töchter, die andern stehen zwischen ihm und dem Bodhi¬ 
sattva. Zur Linken des letzteren (also für den Beschauer rechts) 
sehen wir zwei von ihnen, wie sie „versuchten, indem sie die 
Schönheit ihres Körpers aufs vorteilhafteste entfalteten, den 
Bodhisattva in den Stricken der Liebe zu fangen“, wie es 
im Text bei der ersten Versuchung heißt. In der Zeichnung 
bei Wilsen sind sie allerdings etwas plump dargestellt und 
dies veranlaßte Pleyte, der das Original hier offenbar nicht 
ausreichend untersuchte, zu der nur für die zweite Versuchung 
passenden Deutung: „Die in alte Weiber verwandelten Mäd¬ 
chen eilen davon, während ein bärtiger Mann dem Meteter 
droht." Im Original eilen sie aber bestimmt nicht davon, 
sondern führen vor dem Bodhisattva sehr kokette Tänze 
auf (Fig. 4); auch sind sie durchaus nicht als alte Weiber, 
sondern im Gegenteil möglichst reizvoll dargestellt. Der bär¬ 
tige Mann, der angeblich „droht“, hält in Wirklichkeit ein 
Musikinstrument in Händen, mit dessen Tönender den Tanz 
begleitet. Ganz rechts stehen große Musikinstrumente (eine 
Art von Trommeln, wie sie auch jetzt noch hier in Gebr»ich 
sind) und dahinter einige menschliche Figuren; letztere sind 
aber bestimmt nicht, wie Pleyte meint, die Mädchen, die 

13* 
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jetzt „ihre natürliche Form wiederbekommen“ haben. Tanz¬ 
szenen sind auf allen Reliefs, wo sie Vorkommen, immer ganz 
in dieser gleichen Weise dargestellt. Hätte Pleyte hier das 
Original genau betrachtet und auch noch einige Jätaka-Reliefs 
zum Vergleich herangezogen, so hätte er unmöglich zu seiner 
Deutung kommen können und eingesehen, daß das Bild wirk¬ 
lich an die Stelle gehört, an der es sich befindet. 

Auf Relief 205 sitzen zu beiden Seiten des Buddha ganz 
gleichartige Gestalten, die wesentlich verschieden sind von den 
in der rechten Ecke stehenden Kaufleuten. Es ist also nicht 
möglich, mit Pleyte anzunehmen, daß die Kaufleute und 
die Waldgöttin hier zweimal dargestellt sind. Auch Relief 207 
betrachtete Pleyte offenbar nur auf der Wilsenschen Zeich¬ 
nung und nicht'im Original. Die Zeichnung ist wohl unvoll¬ 
ständig, aber durchaus nicht das Original, das bis zum unteren 
Rand herunter gut erhalten ist; auch die Beinstellungen sind 
überall noch gut zu erkennen. Auf dem Original halten die 
vier stehenden Figuren je eine Schale, während bei Wilsen 
eine von ihnen die Hände faltet und keine Schale hat. Dies 
hat Pleyte veranlaßt, zu bemerken, daß die vierte Schale 
von einer der sitzenden Figuren gehalten wird. 

Beim folgenden Bild (209) sagt Pleyte wieder: „Auch 
dieses Relief ist ziemlich stark lädiert,“ was aber nicht stimmt; 
denn auch hier ist wiederum nur die Zeichnung bei Wilsen 
unvollständig. Das Original ist sehr gut erhalten (Fig. 5). 
Hinter dem einen der Kaufleute sitzt nach Pleyte „sein Bru¬ 
der, von dem nur der Kopf sichtbar ist“ — bei Wilsen aller¬ 
dings, nicht aber im Original, wo auch die sitzende Figur voll¬ 
ständig erhalten ist. Auch die Bemerkung Pleyte's, „ob 
es Wilsen gewesen, der den Baum verkehrt abgezeichnet hat, 
oder ob es die Bildhauer sind, die hier Lotusse statt eines Baumes 
dargestellt haben, vermag ich nicht zu entscheiden“, zeigt, 
daß er das Original nicht angesehen haben kann; denn danach 
ist deutlich zu sehen, daß hier wirklich Lotosblumen statt 
eines Feigenbaumes über dem Haupte des Buddha darge¬ 
stellt sind (Fig. 5). 

Auch das folgende Relief (211) bespricht Pleyte nur nach 
Wilsens Zeichnung, nicht nach dem Original. Er sagt; „Statt 
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des Wipfels des Baumes sehen wir das Rad des Gesetzes in 
Form einer stilisierten Lotosblume unter einem Schirm ober¬ 
halb des Buddhas Haupt abgebildet, zur Andeutung, daß es 
das „Drehen des Gesetzrades“ ist, worüber er sinnt.“ In Wirk¬ 
lichkeit ist im Baumwipfel eine Lotosblume dargestellt, die 
mit dem Rad des Gesetzes nicht die mindeste Ähnlichkeit 
hat. Wohl aber befindet sich am Fuß des Thrones jederseits 
ein Gesetzesrad, das Wilsen übersehen hat, und von dem 
daher auch Pleyte nichts bemerkt. Auf dem folgenden 
Bild (213) sieht Pleyte ein Gesetzesrad „diesmal neben des 
Buddhas linker Hand“; aber auch dieses ist in Wirklichkeit 
bestimmt nur eine Lotosblume. 

Bei Relief 227 bemerkt Pleyte: „Nur die rechts vor dem 
Buddha sitzende Figur mit der hohen Haarfrisur geht uns 
hier an, welche eine Yakshi andeutet“. Am Original liegt 
aber zu dieser Annahme gar kein Grund vor, da auch bei dieser 
Figur in Wirklichkeit die Haarfrisur gar keine andere ist 
als bei allen übrigen. 

Bei den beiden letzten Bildern (237 und 239) hat Grone¬ 
mann (S. 33) eine Deutung gegeben, die ich hier im Wort¬ 
laut (in deutscher Übersetzung) wiedergeben möchte: „Das 
vorletzte Bild weist auf seinen Tod hin; denn die Leichen¬ 
waschung, die darauf abgebildet ist, kann nur dem Toten 
gelten, wenn auch die sitzende Haltung des Verstorbenen da¬ 
mit in Widerspruch zu stehen scheint.. Aber die Stellung 
auf dem Lotosthron, mit beiden Händen im Schoß, ist die 
Stellung der vollkommenen Ruhe, welche dem Nirvana ent¬ 
spricht. Sie ist auch die des vierten Dhyani-Buddha, Amitabha, 
die auf den vier unteren Mauern des Borobudur den Westen 
beherrscht, der untergehenden Sonne gegenüber, und die so 
wie diese das vollbrachte Tagewerk andeutet. Hinter dem 
Toten stehen zwei Mönche, die ihn aus ihren Gefäßen mit 
Reinigungswasser begießen, bevor die Leichenverbrennung 
dem stofflichen Bestehen ein Ende macht. Auf dem letzten 
Bildwerk thront der Buddha in derselben Haltung, als der 
verherrlichte Tote oder der unsterbliche Tathägata, der trotz 
seines physischen Todes in seiner heiligen Lehre fortlebt und 
somit niemals gestorben ist und nicht sterben kann.“ Soweit 
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kommt man, wenn man den Buddha unbedingt zum Sonnen¬ 
gott machen wOll Die Handhaltung auf dem vorletzten Bilde 
hat mit der untergehenden Sonne gar nichts zu tun, sondern 
ist die Stellung der Meditation, beweist also gerade, daß der 
Meister hier noch nicht ins Parinibbäna eingegangen ist. Auch 
ist die Händehaitung auf dem letzten Bild durchaus nicht die¬ 
selbe wie auf dem vorletzten, sondern zeigt uns hier jetzt den 
Meister predigend. Dies allein schon zeigt, daß Gronemanns 
Deutung nicht richtig sein kann, ganz abgesehen davon, daß 
es sehr schwer anzunehmen wäre, daß von der Gewinnung der 
ersten Jünger (der ehemaligen Schüler des Rudraka) bis zu 
seinem Tode alles Zwischenliegende ausgelassen sein sollte. 

Hier trifft Pleyte mit seinen Erklärungen viel eher das 
Richtige. Das letzte Bild zeigt uns die erste Predigt, das vor¬ 
letzte das vor derselben vom Meister genommene Bad. Auch 
sind auf allen diesen Bildern immer wieder seine ersten fünf 
Schüler deutlich zu erkennen, die nunmehr schon in buddhis¬ 
tischer MOnchstracht dargestellt sind (seit Relief 235). Zwei 
von ihnen sind auch die „Mönche“ Gronemans, die den 
Meister mit Wasser übergießen. Sie sind auch auf dem letzten 
Bild wieder zu finden. Und insofern ist hier Pieytes Deutung 
unrichtig, wenn er sagt: „Links sitzen die Götter, rechts die 
Bodhisattvas“. Ganz abgesehen davon, daß gar nicht zu er¬ 
klären wäre, wieso hier bei einer irdischen Predigt plötzlich 
so viele Bodhisattvas herkommen sollten, zeigt uns das Ori¬ 
ginal (Fig. 6) auch noch durch einen andern Umstand, daß 
diese Auffassung unrichtig sein muß. Denn von den zur Rechten 
des Buddha (also für den Beschauer links) sitzenden Figuren 
haben nur die fünf ersten Mönchstracht, nicht, wie Wilsen 
gezeichnet und Pleyte übernommen hat, auch der letzte. 
Sie sind sicher die fünf ersten Jünger, denn sie sind genau in 
derselben Tracht dargestellt wie auf den vorherigen Bildern. 
Die sechste Figur (am linken Bildrand) aber hat genau so einen 
hohen Kopfputz wie die auf der rechten Bildhälfte (also zur 
Linken des Buddha) sitzenden Figuren, die Pleyte als Götter 
deutet. Ich vermute, daß wir in ihnen eher vornehme Laien¬ 
anhänger zu suchen haben. Daß einer derselben auch hinter 
den Mönchen sitzt, hat wohl seinen Grund vor allem in den 
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Raumverhaltnissen des Bildes und in der Symmetrie, und 
wirkt weiter nicht störend. Daß er aber wirklich nicht gleich 
den übrigen ein Mönch ist, sondern demselben Stande ange¬ 
hört wie die Figuren der andern Bildseite, ist aus dem Original 
an dem sehr deutlichen Kopfschmuck unzweifelhaft zu er¬ 
kennen. 

Die vorstehenden Zeilen dürften vielleicht gezeigt haben, 
daß der Borobudur noch immer als unerschöpfliche Quelle für 
buddhologische Forschungen dienen kann, obwohl doch schon 
eine ziemlich umfangreiche Literatur über ihn besteht Aber 
wenn schon bei den Reliefs, die das letzte Leben des Buddha 
darstellen und über die sogar ein besonderes Werk existiert, noch 
so viele Berichtigungen nötig waren, wie viel mehr wäre für die 
Wissenschaft noch von den anderen Darstellungen herauszu¬ 
holen, namentlich auch von den Jätaka-Bildern, die zum 
großen Teil überhaupt noch gar nicht erklärt sind. Es wäre 
nur zu hoffen, daß solche Forschungen noch rechtzeitig vor¬ 
genommen würden, noch ehe das herrliche Bauwerk ganz zer¬ 
fällt oder die Reliefs durch die ständig fortschreitende Über¬ 
wucherung mit Flechten und Moosen ganz unkenntlich ge¬ 
macht und zerstört werden. 

Nachschrift. 

Dies ist inzwischen schon geschehen, wie ich hiermit mit Befriedigung 
feststelien kann. Nach AbschluS des vorliegenden Artikeis gelangte auch 
hierher das kflrzlich erschienene Prachtwerk von N. J. Krom und T. van 
Erp, Beschrijving van Barabudur; I. Archäologische Beschrijving (s*. Qra- 
venhage, Martinus Nijhoff), in welchem alle Reliefs sämtlicher Qalerien ein¬ 
gehend und sachkundig besprochen und nach ausgezeichneten Photo-Auf¬ 
nahmen reproduziert sind. 
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Samyutta-Nikäya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
aus dem Päli-Kanon der Buddhisten 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 

12. Nidäna-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen 
(2. Fortsetzung 

Sutta 25. Bhümija 

Der Name Bhümifa bedeutet das gleiche wie „autochthon“. Er wird 
zur Bezeichnung indischer Aboriginerstämme verwendet. So gibt es z. B. 
einen „Bhümij“ genannten Stamm, der im Grenzgebiet von Bengalen und 
Chota Nagpur zwischen Santals und Ho eingesprengt ist und nach dem 
Census von 1911 Ober 400000 Individuen zähite. Man darf vielleicht an- 
nehmen, dafi der Bhikkhu dieses Namens aus dem hinduisierten Teile eines 
solchen Stammes hervorgegangen war. — Der Bhikkhu Bhümija b^egnet 
uns auch in dem nach ihm benannten Sutta Nr. 126 des Majjhima>Nikäy» 
(•» III, S. 138 ff.). 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Als der ehrwürdige Bhümija sich um die Abendzeit 
aus seiner Zurückgezogenheit erhoben hatte, begab er sich 
dorthin, wo der ehrwürdige Säriputta sich befand, begrüßte 
sich mit dem ehrwürdigen Säriputta, und nachdem er mit ihm 
die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, 
setzte er sich zur Seite nieder. — Zur Seite sitzend sprach nun. 
der ehrwürdige Bhümija zu dem ehrwürdigen Säriputta alsot 

3. „Es gibt, verehrter Säriputta, etliche Samanas und 
Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, 
daß Lust und Leiden^) selbst verursacht sei. Es gibt aber 
auch, verehrter Säriputta, etliche Samanas und Brähmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, daß Lust 
und Leiden von einem anderen verursacht sei. Es gibt (ferner), 


‘) P. sukhadukkham. Durch die Einsetzung dieses Begriffes, an Stelle 
von dukkham allein, unterscheidet sich der erste Teil unseres Sutta vom. 
vorhergehenden. 
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verehrter Säriputta, etliche Samanas und Brähmanas, Anhänger 
der Lehre vom Kamma, die verkünden, daß Lust und Leiden 
sowohl selbst verursacht als auch von einem anderen verur¬ 
sacht sei Es gibt aber auch, verehrter Säriputta, etliche Sa¬ 
manas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, 
die verkünden, daß Lust und Leiden nicht selbst bewirkt, auch 
nicht von einem andern bewirkt, sondern durch Zufall ent¬ 
standen sei 

4. Was sagt uns hierüber, verehrter Säriputta, der Er¬ 
habene, und was lehrt er? Wie müssen wir Bescheid geben, 
damit wir das, was der Erhabene behauptet hat, richtig wieder¬ 
geben und nicht gegen den Erhabenen fälschlich einen Vor¬ 
wurf erheben? damit wir seiner Lehre gemäß Bescheid geben, 
und damit nicht irgend eine logisch begründete Verfolgung 
seiner Behauptungen zu einem Punkt gelangt, aus dem man 
einen Tadel ableiten muß?“^) 

5. „Ursächlich entstanden. Verehrter, ist Lust und Leiden, 
so hat der Erhabene behauptet. Aus welcher Ursache? Aus 
Ursache der Berührung. Wenn man so sagt, wird man das, 
was der Erhabene behauptet hat, richtig wiedergeben und nicht 
gegen den Erhabenen fälschlich einen Voiwurf erheben, wird 
man seiner Lehre gemäß Bescheid geben, und keine logisch be¬ 
gründete Verfolgung seiner Behauptungen wird zu einem Punkt 
gelangen, aus dem man einen Tadel ableiten muß. 

6. Wenn da. Verehrter, Samanas und Brähmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und 
Leiden selbst verursacht sei, so (ist) dieses (Lust und 
Leiden) aus der Berührung als Ursache (entstanden). 
Und wenn ferner usw. usw. (= 24. 8) . . . . Und wenn endlich 
Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, 
verkünden, daß Lust- und Leiden nicht selbst bewirkt, auch 
nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall ent¬ 
standen sei, so (ist) dieses (Lust und Leiden) gleichfalls aus der 
Berührung als Ursache (entstanden). 

7. Wenn da. Verehrter, Samanas und Brähmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und Leiden 


0 Vergl. die Anmerkung zum vorigen Sutta 24.6. 
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selbst verursacht sei, können diese Leute anders empfinden als 
durch Berührung? Nein, dieser Fall kommt nicht vor. Und 
wenn ferner usw. usw. (= 24.9). . . Und wenn endlich Samanas 
und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, verkünden, 
daß Lust und Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von 
einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, 
können diese Leute anders empfinden als durch Berührung? 
Nein, dieser Fall kommt nicht vor“. 

8. Es hatte aber der ehrwürdige Ananda der Unterredung 
des ehrwürdigen Säriputta mit dem ehrwürdigen Bhümija zu* 
gehört 

9. Und es begab sich der ehrwürdige Ananda dd^in, wo 
sich der Erhabene befand, und nachdem er den Erhäi>enen 
ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite ni^r. 
Zur Seite sitzend berichtete nun der ehrwürdige Ananda d^ 
Erhabenen die ganze Unterredung des ehrwürdigen Säriputta/ 
wie sie mit dem ehrwürdigen Bhümija stattgefunden hatte. 

10. „Gut, gut, Ananda! Auf solche Weise wird Säri¬ 
putta richtigen Bescheid geben. Ursächlich entstanden, Ananda, 
ist Lust und Leiden, so habe ich behauptet. Aus weicher Ur¬ 
sache? Aus Ursache der Berührung. Wenn er so sagt, wird 
er das, was ich behauptet habe, richtig wiedergeben und nicht 
gegen mich fälschlich einen Vorwurf erheben; er wird meiner 
Lehre gemäß Bescheid geben, und keine logisch begründete 
Verfolgung meiner Behauptungen wird zu einem Punkt ge¬ 
langen, aus dem man einen Tadel ableiten muß. 

11. Wenn da, Ananda, Samanas und Brähmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und 
Leiden selbst verursacht sei, so (ist) dieses (Lust und 
Leiden) aus der Berührung als Ursache (entstanden). 
Und wenn ferner usw. usw. (= 24.8). . . . Und wenn end¬ 
lich Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kam¬ 
ma, verkünden, daß Lust und Leiden nicht selbst bewirkt, 
auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall 
entstanden sei, so (ist) dieses (Lust und Leiden) gleichfalls 
aus der Berührung als Ursache (entstanden). 

12. Wenn da, Ananda, Samanas und Brähmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und 
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Leiden selbst' vemrsacht sei, können diese Leute anders em¬ 
pfinden als durch Berflhrung? Nein, dieser Fall kommt nicht 
vor. Und wenn ferner usw. usw. (>= 24.9). . . Und wenn 
endlich Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom 
Kamma, verkünden, daß Lust und Leiden nicht selbst be¬ 
wirkt und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern 
durch Zufall entstanden sei, können diese Leute anders emp¬ 
finden als durch Berührung? Nein, dieser Fall kommt 
nicht vor. 

13. Wenn da, Ananda, körperliches Tun stattfindet, so 
entsteht wegen des Bewußtwerdens des körperlichen Tuns^) 
für die eigene Person Lust und Leiden. Oder wenn da, Ananda, 
Reden stattfindet, so entsteht wegen des Bewußtwerdens des 
Redens für die eigene Person Lust und Leiden. Oder wenn 
da, Ananda, Denken stattfindet, so entsteht wegen des Be¬ 
wußtwerdens des Denkens für die eigene Person Lust und 
Leiden. 

14. Durch das Nichtwissen als Ursache bringt man ent¬ 
weder selber, Ananda, eine Gestaltung des körperlichen Tuns 
hervor,^) infolge deren einem für die eigene Person Lust und 
Leiden entsteht; oder aber andere, Ananda, bringen eine Ge¬ 
staltung des körperlichen Tuns hervor, infolge deren einem für die 
eigene Person Lust und Leiden entsteht. Mit Überlegung ent¬ 
weder, Ananda, bringt man eine Gestaltung des körperlichen 
Tuns hervor, infolge deren einem für die eigene Person Lust 
und Leiden entsteht; oder aber ohne Überlegung, Ananda, 


P. häy<isamceianä — vansamcekmä — tiumosamcekmä. Zur Be¬ 
deutung von samcetanä vgl. rüpn-, saddor, usw. Digha 

II. 309 (mehr als tupasaHtid usw.), sowie das Adj. samcetanika „bewußt, 
wissentlich** Vinaya 11.38, III. 112, IV. 30, 127; Majjhima III. 207; 
Auguttara V. 292. 

*) P. kdyasamhhäram manosarnkhäram) abhisamkharoH. Alles 

unser Tun besteht in körperlichem Handeln, Reden oder Denken. Jede 
einzelne Handlung, Jedes Wort, jeder Gedanke ist eine Hervorbringung, 
ein Gebilde, eine Gestaltung, ein samkhära, und aus allen diesen einzelnen 
Gebilden (Mrs. Rhys Davids: „activities**) setzt sich das Kamma zu¬ 
sammen, das die Wiedergeburt bestimmt. Seidenstacker (Pali-Buddhis- 
mus, S. 20) gebraucht die Ausdrücke „Körper-Prozeß, sprachlicher Pro¬ 
zeß, geistiger Prozeß.** 
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bringt man eine Gestaltung des körperlichen Tuns hervor, in¬ 
folge deren einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht. 

15. Entweder selber, Ananda, bringt man eine Gestaltung 
des Redens hervor, infolge deren einem für die eigene Person 
Lust und Leiden entsteht; oder aber andere bringen eine Ge¬ 
staltung des Redens hervor, infolge deren einem für die eigene 
Person Lust und Leiden entsteht. Mit Überlegung entweder, 
Ananda, bringt man eine Gestaltung des Redens hervor, in¬ 
folge deren einem für die eigene Person Lust und Leiden ent¬ 
steht; oder aber ohne Überlegung, Ananda, bringt man eine 
Gestaltung des Redens hervor, infolge deren einem für die 
eigene Person Lust und Leiden entsteht. 

16. Entweder selber, Ananda, bringt man eine Gestal¬ 
tung des Denkens hervor, infolge deren einem für die eigene 
Person Lust und Leiden entsteht; oder aber andere, Ananda, 
bringen eine Gestaltung des Denkens hervor, infolge deren 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht. Mit 
Überlegung entweder, Ananda, bringt man eine Gestaltung 
des Denkens hervor, infolge deren einem für die eigene Person 
Lust und Leiden entsteht; oder aber ohne Überlegung, Ananda, 
bringt man eine Gestaltung des Denkens hervor, infolge deren 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht. 

19. ln diesen sechs Fällen, Ananda, ist man auf das 
Nichtwissen (als letzten Grund) hinaus gekommen.^) Nach 
restlosem Verschwinden aber, Ananda, und nach Aufhebung 
des Nichtwissens gibt es kein körperliches Tun, infolge dessen 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht, — gibt 
es kein Reden, infolge dessen einem für die eigene Person Lust 
und Leiden entsteht, — gibt es kein Denken, infolge dessen 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht. Es gibt 
da kein Feld, es gibt da keine Grundlage, es gibt da keinen 
Bereich, es gibt da keine Beziehung,*) infolge deren einem für 
die eigene Person Lust und Leiden entsteht.“ 


>) P. avijjä anupatifä, d. h. durch logisches Verfolgen (wörtl. Nach¬ 
fliegen) der ganzen Verkettung der Ursachen hat man schließlich als letzten 
Grund die avijjä erreicht. Vgl. anupäta in vädänupäta, Anm. zu 12. 24.6. 

’) P. khettam, vatthu, äyatanam, adhikaranam. Der Sinn ist: es fehlen 
alle Voraussetzungen fOr die samkhätä. 
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Sutta 26. Upaväna 

Der Bhikkhu Upaväna wird ün Kanon mehrfach erwähnt. Er war 
«ine Zeit iang der upatOtäka des Buddha, d. h. der Schflier, der ihn zu per¬ 
sönlicher Dienstleistung ständig begleitete. So Samy. VII. 13. 2 ff. (1, 
S. 174). Im Digha XVI. 5. 4 und XXIX. 41 (II. 138 und III. 141) wird 
von Upaväna erzählt, daB er bei dem Buddha steht und ihm Luft zu- 
fächelt. An anderen Stellen finden wir ihn im Gespräch mit dem Buddha 
(Samy. XXXV. 70. 2ff. = IV, S. 41) oder mit Säriputta (Samy. XLVI. 
S. l'ff.= V, S.76; Anguttara, Catukkanipäta (175. I ff. = II, S. 163) oder 
mit Ananda (Anguttara, Paflcakanipäta 166. 6 ff. = III. 195). Die Verse, 
die ihm an der zuerst angefflhrten Steile S. I. 175 in den Mund gelegt 
werden, sind als V. 185 und 186 in die Theragäthä aufgenommen. 

1. Ört der Begebenheit; Sävatthi. 

2. Und es begab sich der ehrwürdige Upaväna dahin, wo 
der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben 
und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er 
sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend, sprach dann der ehr¬ 
würdige Upaväna zu dem Erhabenen also: 

3. „Es gibt, Herr, etliche Samanas und Brähmanas,^) 
die verkünden, daß das Leiden selbst verursacht sei. Es gibt 
aber auch, Herr, etliche Samanas und Brähmanas, die ver¬ 
künden, daß das Leiden von einem anderen verursacht sei. 
Es gibt (ferner), Herr, etliche Samanas und Brähmanas, die 
verkünden, daß das Leiden sowohl selbst verursacht als auch 
von einem anderen verursacht sei. Es gibt aber auch, Herr, 
etliche Samanas und Brähmanas, die verkünden, daß das 
Leiden nicht selbst bewirkt, auch nicht von einem anderen be¬ 
wirkt, sondern durch Zufall entstanden sei. _ 

4. Was sagt uns hierüber der Erhabene und was lehrt 
er? Wie müssen wir Bescheid geben, damit wir das, was der 
Erhabene behauptet hat, richtig wiedergeben und nicht gegen 
den Erhabenen fälschlich einen Vorwurf erheben? damit wir 
seiner Lehre gemäß Bescheid geben, und damit nicht irgend 
eine logisch begründete Verfolgung seiner Behauptungen zu 
einem Punkt gelangt, aus dem man einen Tadel ableiten muß?“ 

5. „Ursächlich entstanden, Upaväna, ist das Leiden, so 


') Der Zusatz „Anhänger der Lehre vom Kamma** (kammavMä) fehlt 
in dieser Version. 
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habe ich behauptet. Aus welcher Ursache? Aus Ursache der 
Berührung. Wenn einer so sagt, wird er das, was ich behauptet 
habe, richtig wiedergeben und nicht gegen mich fälschlich einen 
Vorwurf erheben; er wird meiner Lehre gemäß Bescheid geben, 
und keine logisch begründete Verfolgung meiner Behaup¬ 
tungen wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen 
Tadel ableiten muß. 

6. Wenn da, Upaväna, Samanas und Brähmanas ver¬ 
künden, daß das Leiden selbst verursacht sei, so (ist) 
dieses (Leiden) aus der Berührung als Ursache (ent¬ 
standen). Und wenn ferner usw. usw. (= 24.8)... . Und 
wenn endlich Samanas und Brähmanas verkünden, daß das 
Leiden nicht selbst bewirkt, auch nicht von einem anderen be¬ 
wirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so (ist) dieses 
(Leiden) gleichfalls aus der Berührung als Ursache (ent¬ 
standen). 

9. Wenn da, Upaväna, Samanas und Brähmanas ver¬ 
künden, daß das Leiden selbst verursacht sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, dieser 
Fall kommt nicht vor. Und wenn ferner usw. usw. (- 24. 9)... 
Und wenn endlich Samanas und Brähmanas verkünden, daß 
das Leiden nicht selbst bewirkt, auch nicht von einem anderen 
bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, dieser 
Fall kommt nicht vor.“ 

Sutta 27. Die Ursächlichkeit 

1. Ort der Begebenheit; Sävatthi. 

2. „Aus dem Nichtwissen als Ursache, ihr BhOckhus, 
entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ur¬ 
sache entsteht das Bewußtsein usw. usw. Auf solche Art 
kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände.*) 

>) Man hat sich die ganze KausalitStsreihe fortgesetzt zu denken bis 
zu dem SchluBglied „Alter und Tod“. An dieses knflpft dann die Defi¬ 
nition in 3 (= 12.2.4) an, und es folgt in 4 der Hinweis auf den ariya 
atthangika magga, der zur Aufhebung von Alter und Tod fahrt. Dann 
werden in 5 bis 14 die übrigen Glieder der Nidänakette in der rOcklSuflgen 
R eihenfolge definiert. Dazu ist oben 12.2.5 ff. zu vergleichen. Bei jedem 
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3. Was aber, ihr Bhikkhus ist Alter und Tod? Das 
Altern der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen 
Klassen von Wesen, ihr Hinsiechen, ihr Gebrechlichwerden, 
das Ergrauen der Haare, das Welkwerden der Haut, die Ab¬ 
nahme der Lebenskraft, der Va^ail der Siime: das heißt Alter. 

— Das Fortgehen und Ausscheiden der verschiedenen Einzel¬ 
wesen aus den verschiedenen Klassen von Wesen, ihre Ver¬ 
nichtung, ihr Verschwinden, ihr Hingang und Sterben, der Ab¬ 
lauf der Lebenszeit, die Vernichtung der Wesensbestandteile, 
das Abwerfen der Leiblichkeit: das heißt Tod. So ist dieses 
das Alter, dieses der Tod. 

4. Aus dem Ursprung der Geburt (folgt) der Ursprung 
von Alter und Tod; aus der Aufhebung der Geburt (folgt) Auf¬ 
hebung von Alter und Tod. Das ist der edle achtgliedrige 
Pfad, der zur Aufhebung von Alter und Tod führende Weg, 
nämlich: rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, 
rechtes Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbemühen; 
rechtes Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

5—13. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Geburt — Werden 

— Erfassen— Durst— Empfindung— Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be« 
wußtsein? 

14. Was aber, ihr Bhikkhus, sind Gestaltungen? Drei 
Arten Gestaltung, ihr Bhikkhus, gibt es: die Gestaltung des 
körperlichen Tuns, die Gestaltung des Redens, die Gestaltung 
des Denkens. Das, ihr Bhikkhus, heißt Gestaltungen. — Aus 
dem Ursprung des Nichtwissens (folgt) der Ursprung der Ge¬ 
staltungen; aus der Aufhebung des Nichtwissens (folgt) Auf¬ 
hebung der Gestaltungen. Das ist der edle achtgliedrige Pfad, 
der zur Aufhebung der Gestaltungen führende Weg, nämlich: 
rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, rechtes 
Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbemühen, rechtes 
Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

15. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger auf diese 

Elnzelglled Ist der Hinweis auf den achtgliedrigen Pfad zu ergänzen, wie 
er in 14 bei den samkhärä sich findet. Seine Kenntnis bedeutet eben Auf¬ 
hebung der aviffä und damit der samkhärä, d. h. des kamma, und aller 
ihrer Folgen. 
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Weise die Ursächlichkeit kennt, auf diese Weise den Ursprung 
der Ursächlichkeit kennt, auf diese Weise die Aufhebung der 
Ursächlichkeit kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung dei 
Ursächlichkeit führenden Weg kennt: ein solcher, ihrBhikkhus, 
heißt ein edler Jünger, der mit (richtiger) Anschauung begabt 
ist,^) der mit Einsicht begabt ist, der zu dieser guten Lehre 
gelangt ist, der diese gute Lehre schaut, der die Erkenntnis 
des Strebenden besitzt, der das Wissen des Strebenden be¬ 
sitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit begabt ist, ein edler der, 
die <in die höchste Wahrheit) eindringende Erkenntnis besitzt, 
der da anpocht an die Pforte des Nirvana.“ 


Sutta 28. Der Bhikkhu. 

Sutta 28 ist im wesentiichen eine Dubiette des vorangehenden Sutta, 
nur dafi in 26 ff. = 28.15 ff. an Steiie des Begriffes paccaya „Ursächlich¬ 
keit“ die einzelnen Glieder der Kausalitätsreihe eingefOgt werden. Auch 
die Einfflhrung ist etwas verschieden und in 26 schlechthin von einem 
Bhikkhu statt von einem ariya üivaka (27.15) die Rede. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Da nun usw. usw. (= 12.1.2). 

* 3. „Hier ist ein Bhikkhu, ihr Bhikkhus, der Alter und 

Tod kennt, den Ursprung von Alter und Tod kennt, die Auf¬ 
hebung von Alter und Tod kennt, den zur Aufhebung von Alter 
und Tod führenden Weg kennt. 

4. Der die Geburt kennt usw. 

5. Der das Werden kennt usw. 

6. Der das Erfassen kennt usw. 

7. Der den Durst kennt usw. 

8. Der die Empfindung kennt usw. 

9. Der die Berührung kennt usw. 

10. Der die sechs Sinnesbereiche kennt usw. 


Die einzelnen Termini sind im Päli: X.di^isampanno^ 2.iossanosam 
pannOf 3. ägaio imatH saddhamtnam, 4. passcUi imam saddhammam, 5. sehhena 
nänena samannägato, 6. sekkäya vijjäya samannägato, 7. dhammasota^ 
samäpanno^ 8. ariyo nihhedhikapanno^ 9. amcUadväram dhacca tiUhati. Zu 
4myo bemerkt der Ko. (ed. Siam. II, 76 ult.) „der über die Stufe der ge¬ 
wöhnlichen Menschen hinaus gekommen ist“, zu amatam (77*), daß es 
.eine Bezeichnung des Nirvana sei. 
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11. Oer Name und Form kennt usw. 

12. Der das Bewußtsein kennt usw. 

13. Der die Gestaltungen kennt, den Ursprung det 
Gestaltungen kennt, die Aufhebung der Gestaltungen kennt, 
den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden Pfad kennt. 

14. Was aber ist, ihr Bhikkhus, Alter und Tod? Das 
Altem der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen 
Klagen von Wesen, ihr Hinsiechen, ihr Gebrechlichwerden, das 
Ergrauen der Haare, das Welkwerden der Haut, die Abnahme 
der Lebenskraft, der Verfall der Sinne: das heißt Alter. — Das 
Fortgehen und Ausscheiden der verschiedenen Einzelwesen 
aus den verschiedenen Klassen von Wesen, ihre Vernichtung, 
ihr Verschwinden, ihr Hingang und Sterben, der Ablauf der 
Lebenszeit, die Vernichtung der Wesensbestandteile, das Ab¬ 
werfen der Leiblichkeit; das heißt Tod. So ist dieses das Alter, 
dieses der Tod: das, ihr Bhikkhus, heißt Alter und Tod. 

15. Aus dem Ursprung der Geburt (folgt) der Ursprung 
von Alter und Tod; aus der Aufhebung der Geburt (folgt) 
Aufhebung von Alter und Tod. Das ist der edle achtgliedrige 
Pfad, der zur Aufhebung von Alter und Tod führende Weg, 
nämlich: rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, 
rechtes Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbemühen, 
fechtes Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

16—24. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Geburt — Werden 
— Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein? 

25. Was aber, ihr Bhikkhus, sind Gestaltungen? Drei 
Arten Gestaltung, ihr Bhikkhus, gibt es: die Gestaltung des 
körperlichen Tuns, die Gestaltung des Redens, die Gestaltung 
des Denkens. Das, ihr Bhikkhus, heißt Gestaltungen. — Aus 
dem Ursprung des Nichtwissens (folgt) der Ursprung der Ge¬ 
staltungen; aus der Aufhebung des Nichtwissens (folgt) Auf¬ 
hebung der Gestaltungen. Das ist der edle achtgliedrige Pfad, 
der zur Aufhebung der Gestaltungen führende Weg, nämlich: 
rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, rechtes 
Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbemühen, rechtes 
Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

SeltMhrlft fOr Bnddhlnniii 


14 
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26—^36. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein Bhikkhu auf diese 
Weise Alter und Tod kennt, auf diese Weise den Ursprung 
von Alter und Tod kennt, auf diese Weise die Aufhebung von 
Alter und Tod kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung von 
Alter und Tod fahrenden Weg kennt, — (wann er) auf diese 
Weise die Geburt — das Werden — das Erfassen — den Durst 
— die Empfindung — die Berohrung — die sechs Sinnesbe¬ 
reiche — Name und Form — das Bewußtsein — die Gestal¬ 
tungen, den Ursprung der Gestaltungen, die Aufhebung der 
Gestaltungen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führen¬ 
den Pfad kennt: 

37. Ein solcher Bhikkhu, ihr Bhikkhus, heißt einer, der 
mit (richtiger) Anschauung begabt ist, der mit Einsicht begabt 
ist, der zu dieser guten Lehre gelangt ist, der diese gute Lehre 
schaut, der die Erkenntnis des Strebenden besitzt, der das 
Wissen des Strebenden besitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit 
begabt ist, ein edler, der die (in die höchste Wahrheit) ein¬ 
dringende Erkenntnis besitzt, der da anpocht an die Pfor^' 
des Nirvana.“ 


Sutta 29. Samanas und Brähmanas 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2—12. „Alle die Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, 
die da Alter und Tod nicht verstehen, den Ursprung von Alter 
und Tod nicht verstehen, die Aufhebung von Alter und Tod 
nicht verstehen, den zur Aufhebung von Alter und Tod führen¬ 
den Weg nicht verstehen, — welche Geburt — Werden — Er¬ 
fassen — Durst — Empfindung — Berührung — die sechs 
Sinnesbereiche — Name und Form — Bevmßtsein — Ge¬ 
staltungen nicht verstehen, den Ursprung der Gestaltungen 
nicht verstehen, die Aufhebung der Gestaltungen nicht ver¬ 
stehen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden Weg 
nicht verstehen, — 

13. Nicht sind, ihr Bhikkhus, diese Samanas oder Bräh¬ 
manas von mir unter den Samanas als solche anerkannt oder 
unter den Brährhanas als solche anerkannt, und nicht haben 
auch diese ehrwürdigen Herrn das Ziel ihrer Samanaschaft 
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oder das Ziel ihrer Brähmanaschaft bei Lebzeiten schon durch 
eigenes Begreifen und Verwirklichen erreicht. 

14—24. Alle die Samanas oder Brähmanas aber, die da 
Alter und Tod verstehen, den Ursprung von Alter und Tod 
verstehen, die Aufhebung von Alter und Tod verstehen, den 
zur Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg verstehen, 

— welche Geburt — Werden — Erfassen — Durst — Empfin¬ 
dung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche — Name und 
Form — Bewußtsein — Gestaltungen verstehen, den Ur¬ 
sprung der Gestaltungen verstehen, die Aufhebung der Ge¬ 
staltungen verstehen, den zur Aufhebung der Gestaltungen 
führenden Weg verstehen, — 

25. Diese Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, sind 
von mir unter den Samanas als solche anerkannt und unter 
den Brähmanas als solche anerkannt, und es haben auch diese 
ehrwürdigen Herrn das Ziel ihrer Samanaschaft und das Ziel 
ihrer Brähmanaschaft bei Lebzeiten schon durch eigenes Be¬ 
greifen und Verwirklichen erreicht.“ * 

Sutta 30. Samanas und Brähmanas. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl 

2. Da nun usw. usw. (= 12.1.2). 

3. „Alle die Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, 
welche Alter und Tod nicht kennen, den Ursprung von Alter 
und Tod nicht kennen, die Aufhebung von Alter und Tod nicht 
kennen, den zur Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg 
nicht kennen, — daß diese über Alter und Tod hinweg kommen 
werden,^) dieser Fall kommt nicht vor. 

4—13. (Die Samanas oder Brähmanas,) welche Geburt 

— Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — Berüh¬ 
rung — die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein — Gestaltungen nicht kennen, den Ursprung der 
Gestaltungen nicht kennen, die Aufhebung der Gestaltungen 
nicht kennen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden 

‘) P. samatikamma thassanii. Über die periphrastischen Bildungen 
des Gerunds mit der Wz. thä vergi. Geiger, Päli, Literatur und Sprache, 
S. 137. 5 174. 3. 
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nicht kennen, — daß diese Ober die Gestaltungen hinweg 
kommen werden, dieser Fall kommt nicht vor. 

14. Alle die Samanas oder Brähmanas aber, ihr BhOckhus, 
welche Alter und Tod kennen, den Ursprung von Alter und 
Tod kennen, die Aufhebung von Alter und Tod kennen, den 
zur Aufhebung von Alter und Tod fflhrenden Weg kennen, 

— daß diese Ober Alter und Tod hinweg kommen werden, 
dieser Fall kommt vor. 

15—24. (Die Samanas oder Brähmanas,) welche Geburt — 
Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Bewußtsein 

— Gestaltungen kennen, den Urspruung der Gestaltungen 
kennen, die Aufhebung der Gestaltungen kennen, den zur Auf¬ 
hebung der Gestaltungen fflhrenden Weg kennen, — daß diese 
Aber die Gestaltungen hinweg kommen werden, dieser Fall 
kommt vor.“ 


Kalärakhattiya-Vagga 

Der Abschnitt vom Edelmann Kajära 
Sutta 31. Geworden 

Der ,,Päräyana*' genannte Abschnitt, aus dem ein Vers zitiert wird, 
gehört dem Suttanipäta an und bildet hier den fünften und letzten Vagga. 
Die Afitamänavapucchä „die Fragen des Brahmanen Ajita** umfassen die 
Verse 1032 bis 1039 der ganzen Sammlung. Der zitierte Vers ist Nr. 1038. 
Er enthält die Frage nach der iriyä, der Lage, dem Charakter oder Wesen 
(der Komm, zum S., Siam-Ausg. II, 77^* umschreibt den Begriff durch 
vtiUi, gocaravihära, poHpatti) 1) der sanUfhätadhamtnase (Ko: „so werden 
die genannt, die den Dhamma erkannt, den Dh. erwogen, den Dh. voll¬ 
kommen durchgefQhrt haben**) und 2. der sekha, die „hier** (d. h. in der 
Buddhagemeinschaft) noch auf dem Wege zur Vollendung begriffen sind, 
die noch auf einer der sieben Vorstufen stehen. Diese sind je die beiden 
Stufen (magga „Weg** und phala „Frucht, Erfolg**) des sotäpanna, der in 
den Strom (der Erlösung) eingetreten ist, des sakadägamin, der nur noch 
einmal in ein irdisches Dasein eintreten wird, des anägamin, der nicht mehr 
in ein irdisches Dasein eintreten, sondern aus einer himmlischen Existenz 
unmittelbar in das Nirvana eingehen wird, und endlich die Unterstufe 
(magga) des arahant, des „Vollendeten**. Die Oberstufe (phala) des Ara^ 
hant ist der Erlösungszustand. Der Erlöste ist samhhäladhaimimo. 
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Das ganze Sutta beschäftigt sich mit den beiden Begriffen upädätia 
„Erfassen“ (= öAära „Nahrungsstoff“, vergl. die Eint, zu Sutta 11) und 
bhava „Werden“ (bküla „geworden“) der Kausalitütsreihe. Der Grund* 
gedanke ist der: Alles Gewordene hat zur Voraussetzung das Erfassen eines 
Nahrungsstoffes, das Haften am Nahrungsstoff; ohne upädäna kein bkava. 
Hat der .Strebende das erkannt, so wird er durch Aufhebung des Mpödema, 
d. h. des Zusammenhanges mit der empirischen Welt, zur Erlösung ge¬ 
langen, er ist anupädä vimutto, es fehlt das Substrat fflr eine neue Existenz. 

1. Einstmals weilte der Erhabene in Sävatthi. 

2. Da nun redete der Erhabene den ehrwürdigen Säri- 
putta an: „So ist, Säriputta, in dem Päräyana-Abschnitt, in 
der Frage des Ajita gesagt: 

Die da die Wahrheit erprobt haben, 

(und) die vielen, die hier noch streben, 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit, mein Lieber, auf meine Frage. 

Wie ist nun, Säriputta, von diesem kurz gefaßten Aus¬ 
bruch der Sinn ausführlich zu verstehen?“ Auf dieses Wort 
hin schwieg der ehrwürdige Säriputta. 

3. Und zum zweiten Mal redete der Erhabene den ehr¬ 
würdigen Säriputta an: usw. usw. (» 2). . . Und zum zweiten 
Mal schwieg der ehrwürdige Säriputta. 

4. Und zum dritten Mal redete der Erhabene den ehr¬ 
würdigen Säriputta an: „So ist es, Säriputta, in dem Päräyana- 
Abschnitt, in der Frage des Ajita gesagt: 

Die da die Wahrheit erprobt haben, 

(und) die vielen, die hier noch streben. 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit, mein Lieber, auf meine Frage. 

Wie ist nun, Säriputta, von diesem kurz gefaßten Aus¬ 
spruch der Sinn ausführlich zu verstehen?“ Und zum dritten 
Mal schwieg der ehrwürdige Säriputta.^) 

‘) Säriputtas Schweigen erklärt Buddhaghosa (Sainy. Komm. II, 
77** ff.) so: „Warum hat Säriputta auf die Frage dreimal geschwiegen? 
war er in Zweifei Aber die Frage oder Aber die Absicht (des Meisters)? 
Nicht Ober die Frage (an sich). Er Oberiegte nämiich so: Der Meister wlil, 
dafi ich den Weg, der von denen, die streben und die nicht (mehr) stre¬ 
ben, beschritten werden muB, dariege. Man kann dies nun auf verschie¬ 
dene Weise tun: unter dem Gesichtspunkt (vasena) der Wesensbestand- 
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5. „ ,Dies ist geworden': siehst du das, Säriputta? ,Dies 
ist geworden': siehst du das, Säriputta?“ 

6. „,Dies ist geworden': das, o'Herr, sieht man durch 
richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß. ,Dies ist ge¬ 
worden': wenn man das durch richtige Erkenntnis der Wirk¬ 
lichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man auf dem Wege zum 
Widerwillen gegen das Gewordene, zu seinem Vecschwinden 
und zu seiner Aufhebung.^) — ,Es hat seine Entstehung durch 
seinen Nahrungsstoff': das sieht man in richtiger Erkenntnis 
der Wirklichkeit gemäß. ,Es hat seine Entstehung durch seinen 
Nahrungsstoff': wenn man das durch richtige Erkenntnis 
der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man auf dem 
Wege zum Widerwillen gegen das, was Entstehung durch einen 
Nahrungsstoff hat, zu seinem Verschwinden und zu seiner 
Aufhebung. — .Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffes ist 
das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen':*) 
das sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit 
gemäß. .Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffes ist das, 
was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen': wenn 
man das durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß 
gesehen hat, dann ist man auf dem Wege zum Widerwillen 
gegen das, was dem Gesetz der Aufhebung unterworfen ist, 
zu seinem Verschwinden und zu seiner Aufhebung. 

Auf diese Weise nun, o Herr, ist man einer, der strebt. 

7. Wie aber, Herr, wird man einer, der die Wahr¬ 


teile (khandhä), der Elemente (dhätü), der Sinnesbereiche (äyatanäm) oder 
der Ursächlichkeit (paccayäkäro). Durch welche Darlegung nun werde 
ich die Absicht des Meisters treffen können? Und der Meister dachte: 
Außer mir gibt es nur Schaler und von diesen ist keiner dem Säriputta 
an Verständnis gleich. Der aber hat, nachdem ich eine Frage an ihn ge¬ 
stellt, dreimal geschwiegen. Ist er nun in Zweifel über die Frage oder 
über meine Absicht? Und da er erkennt, daß er Ober die Absicht im Zweifel 
ist, gibt er ihm nun für die Darlegung der Frage mit den Worten .dies ist 
geworden; siehst du das Säriputta' den rechten Weg (naya) an.“ 

*) P. nibbidäya, virägäya, nirodhäya. Über diese Termini vergl. oben 
die Einleitung zu Sutta 16. 

*) P. nirodhadhamma, d. h. es muß notwendig untergehen. Über diesen 
Gebrauch von dhamma am Ende eines Kompositums s. M. und W. Geiger. 
Päli Dhamma, S. 11. 
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heit erprobt hat? .Dies ist geworden': das, o Herr, sieht 
man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß. .Dies 
ist geworden': wenn man das durch richtige Erkenntnis der 
Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man infolge des 
WiderwUlens gegen das Gewordene, infolge seines Verschwin¬ 
dens und seiner Aufhebung, durch Nichterfassen erlöst.^) — 
,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungsstoff': das 
sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit ge¬ 
mäß. ,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungsstoff': 
wenn man das durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit ge¬ 
mäß gesehen hat, dann ist man infolge des Widerwillens gegen 
das, was Entstehung durch einen Nahrungsstoff hat, infolge 
seines Verschwindens und seiner Aufhebung, durch Nicht¬ 
erfassen erlöst.-;Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffes 

ist das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen': 
das sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit ge¬ 
mäß. .Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffes ist das, was 
geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen': wenn 
man das durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß ge¬ 
sehen hat, dann ist man infolge des Widerwillens gegen das, 
was dem Gesetze der Aufhebung unterworfen ist, infolge seines 
Verschwindens und seiner Aufhebung durch Nichterfassen 
erlöst. 

Auf diese Weise nun, o Herr, ist man einer, der die 
Wahrheit erprobt hat. 

8. So also (ist) das, o Herr, (zu verstehen), was in dem 
Päräyana-Abschnitt, in der Frage des Ajlta gesagt ist: 

Die da die Wahrheit erprobt haben, 

(und) die vielen, die hier noch streben, 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit, mein Lieber, auf meine Frage. 


P. anupädä (= -däya) vimuilo, wtl. „indem man nicht erfaßt, eriöst“. 
Gemeint ist das „Erfassen“ (upädäna) der empirischen Dinge, die 
Beschäftigung mit ihnen. Ist man von ihnen abgekommen, so ist man er¬ 
löst. Vgl. die Einl. zum Sutta. R. O. Pranke (Dighanikäya Obers. S. 25 
gibt die Phrase freier aber zutreffend mit „durch Abkehr erlöst“ wieder; 
Mrs. Rhys Davids (The Bork of the kindred Sayings, S. 37) durch „be- 
comes free, grasping at nothing“. 
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Auf diese Weise also, o Herr, verstehe ich von diesem 
kurz gefaßten Ausspruch den Sinn ausführlich.“ 

9. „Gut, gut, Säriputta! ,Dies ist geworden': das, Sä- 
riputta, sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit 
gemäß. ,Dies ist geworden': wenn man das durch richtige Er¬ 
kenntnis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man auf 
dem Wege zum Widerwillen gegen das Gewordene, zu seinem 
Verschwinden und zu seiner Aufhebung. — ,Es hat seine Ent¬ 
stehung durch seinen Nahrungsstoff': das sieht man durch 
richtige Erkenntnis der Wahrheit gemäß. ,Es hat seine Ent¬ 
stehung durch seinen Nahrungsstoff': wenn man das durch 
richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, 
dann ist man auf dem Wege zum Widerwillen gegen das, was 
Entstehung durch einen Nahrungsstoff hat, zu seinem Ver¬ 
schwinden und zu seiner Aufhebung. — ,Durch Aufhebung 
seines Nahrungsstoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der 
Aufhebung unterworfen': das sieht man durch richtige Er¬ 
kenntnis der Wirklichkeit gemäß. , Durch Aufhebung des 
Nahrungsstoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der Auf¬ 
hebung unterworfen': wenn man das durch richtige Erkennt¬ 
nis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man auf 
dem Wege zum Widerwillen gegen das, was dem Gesetz der 
Aufhebung unterworfen ist, zu seinem Verschwinden und 
zu seiner Aufhebung. 

Auf diese Weise nun, Säriputta, ist man einer, der strebt. 

10. Wie aber, Säriputta, wird* man einer, der die 
Wahrheit erprobt hat? ,Dies ist geworden': das, Säri¬ 
putta, sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit 
gemäß. ,Dies ist geworden': wenn man das durch richtige Er¬ 
kenntnis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man 
infolge des Widerwillens gegen das Gewordene, infolge seines 
Verschwindens und seiner Aufhebung durch Nichterfassen er¬ 
löst. — ,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungs¬ 
stoff': das sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklich¬ 
keit gemäß. ,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungs¬ 
stoff': wenn man das durch richtige Erkenntnis der Wirk¬ 
lichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man infolge des Wider¬ 
willens gegen das, was Entstehung durch einen Nahrungsstoff 
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hat, infolge seines Verschwindens und seiner Aufhebung durch 
Nichterfassen erlöst. —,Durch Aufhebung seines Nahrungs¬ 
stoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung 
unterworfen': das sieht man durch richtige Erkenntnis der 
Wirklichkeit gemäß. ,Durch Aufhebung seines Nahrungs¬ 
stoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unter¬ 
worfen': wenn man das durch richtige Erkenntnis der Wirk¬ 
lichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man infolge des Wider¬ 
willens gegen das, was dem Gesetz der Aufhebung unterworfen 
ist, infolge seines Verschwindens und seiner Aufhebung durch 
Nichthaften erlöst. 

Auf diese Weise nun, Säriputta, ist man einer, der die 
Wahrheit erprobt hat. 

11. So also (ist) das, Säriputta, (zu verstehen), was in dem 
Päräyana-Abschnitt in der Frage des Ajita gesagt ist: 

Die da die Wahrheit erprobt haben, 

(und) die vielen, die hier noch streben, 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit, mein Lid>er, auf meine Frage. 

Auf diese Weise also, Säriputta, ist von diesem kurz ge¬ 
faßten Ausspruch der Sinn au^fihrlich zu verstehen.“ 

Sutta 32. Kalära 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begab sich der Bhikkhu Kajära, der Edel¬ 
mann,^) dorthin, wo sich der ehrwürdige Säriputta befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben, begrüßte er sich mit dem 
ehrwürdigen Säriputta, und nachdem er mit ihm die (üblichen) 
Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, setzte er sich 
zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der Bhikkhu Kajära, 
der Edelmann, zu dem ehrwürdigen Säriputta also: „Der 
Bhikkhu Moliya-Phagguna,*) verehrter Säriputta, hat die 

I) Der Name KatärakhatHya weist wohl darauf hin, daS der Bhikkhu, 
ehe er in den Orden eintrat, der Adelskaste angehört hatte. 

*) Moliya-Phagguna wurde schon oben in Sutta 12 (S. 19 ff.) erwähnt. 
Es kommt ferner Majjhima, Kakacüpama-Sutta (Nr. 21 = I, 122 ff. der 
Ausgabe) vor. Hier wird er wegen ungehörigen Verkehrs mit den Bhikkhu- 
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Schulung aufgegeben und ist zum niedrigen Leben zurQck> 
gekehrt.“ „Dann hat eben der Ehrwürdige in unserer Lehre 
und RegeP) keinen Trost gefunden.“ 

4. „So hat also der ehrwürdige Säriputta in dieser Lehre 
und Schule Trost gefunden?“ „Ich hege darüber keinen Zwei¬ 
fel, Verehrter.“ 

5. „Aber vielleicht in Zukunft?“ „Ich mache mir keine 
Gedanken darüber, Verehrter.“ 

6. Da stand der Bhikkhu Kajära, der Edelmann, von 
seinem Sitze auf und begab sich dahin, wo der Erhabene sich 
befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

7. Zur Seite sitzend sprach dann der Bhikkhu Kajära, 
der Edelmann, zu dem Erhabenen also: „Der ehrwürdige 
Säriputta hat die Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt.*): 
vernichtet ist die Geburt; gelebt der heilige Wandel; voll¬ 
bracht ist, was zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürder¬ 
hin zu tun mit dem weltlichen Dasein: solches weiß ich.“ 

8. Da nun sprach der Erhabene einen Bhikkhu an: „Gehe 
du, Bhikkhu, und sprich in meinem Namen zu Säriputta: der 
Meister will dich sprechen, verehrter Säriputta.“ 

9. „Ja, Herr!“, erwiderte aufhorchend der Bhikkhu und 
begab sich dorthin, wo der ehrwürdige Säriputta sich befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben hatte, sprach er zu dem 
ehrwürdigen Säriputta also: „Der Meister will dich sprechen, 
verehrter Säriputta.“ 

10. „Ja, Verehrter,“ erwiderte ihm aufhorchend der ehr¬ 
würdige Säriputta und begab sich dorthin, wo der Erhabene 
sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Er- 

nls zurecht gewiesen, was ein Licht auf unsere Stelle werfen dürfte. Ob 
der Samy. XXXV. 83 (= IV. 52 der Ausg.) genannte Phagguna der gleiche 
ist, wie der hier erwähnte, ist zweifelhaft. 

») Vergi. 12.17.17, Note. 

*) P. a^üä vyäkatä. Das Wort aüiiä = skr. äj'Rä ist ein Synonymum 
zu arähatta. Wenn der Bhikkhu zu der Überzeugung kommt, daS er die 
höchste Stufe der Erkenntnis, die Würde des Arahant, erreicht hat, ver¬ 
kündigt er dies feierlich mit der oben mitgeteilten Formel. Die aHaä fäiscb- 
lich, aus Dünkel oder Selbstüberhebung zu erklären, ist eine schwere Ver¬ 
fehlung. 
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habenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite 
nieder. 

11. Zu dem zur Seite sitzenden ehrwürdigen Säriputta 
^rach der Erhabene also: „Hast du wirklich, Säriputta, die 
Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet ist 
die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, was 
zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun 
mit dem weltlichen Dasein; solches weiß ich?“ „Nicht mit 
diesen Worten, Herr, und diesen Ausdrücken habe ich die 
Sache ausgesprochen.“ 

12. „ln welcher Form auch immer, Säriputta, ein Sohn 
aus gutem Hause die Erreichung der höchsten Erkenntnis er¬ 
klärt, die Erklärung muß als eine solche verstanden werden.“ 

13. ' „Sage ich denn aber nicht also, Herr: nicht mit diesen 
Worten, Herr, und diesen Ausdrücken habe ich die Sache aus¬ 
gesprochen?“ 

14. „Wenn man dich so fragen würde, Säriputta: ,Auf 
Grund welches Wissens, verehrter Säriputta, und welches 
Schauens^), hast du die Erreichung der höchsten Erkenntnis 
■erklärt: vernichtet ist die Geburt, gelebt ist der heilige Wandel; 
vollbracht ist, was zu vollbringen war; nichts mehr habe ich 
fürderhin zu tun mit dem weltlichen Dasein: solches weiß ich?* 
— wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was würdest du 
antworten?“ 

15. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,auf Grund 
welches Wissens, Säriputta, und welches Schauens hast du 
die Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet ist 
die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, was 
zu volibringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun mit 
dem weltlichen Dasein; solches weiß ich?* — wenn ich so ge¬ 
fragt werde, Herr, würde ich also antworten: 

16. ,Wenn ich erkannt habe. Verehrter, daß, falls infolge 
der Vernichtung der Ursache, auf Grund deren Geburt (ent¬ 
steht), das eine (nämlich die Ursache) vernichtet ist, dann 
(auch das andere, nämlich die Folge) vernichtet ist,*) — wenn 


Wtl. ,,wie wissend, S., und wie schauend**. 

*) Die Stelle ist sehr schwierig. Die richtige Auffassung wie ich glaube, 
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ich so erkannt habe, daß, falls (die Ursache) vernichtet ist, 
dann (auch die Folge) vernichtet ist: vernichtet ist (damit) 
die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel, vollbracht ist, was 
zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun mit 
dem weltlichen Dasein: solches weiß ich.' — 

Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also ant¬ 
worten.“ 

17. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
v,die Geburt aber, verehrter Säriputta, was hat sie zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung?' — wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was 
würdest du antworten?“ 

18. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,die 
Geburt aber, verehrter Säriputta, was hat sie zur Ursache, 
was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?' — 
wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten: 
.die Geburt, Verehrter, hat das Werden zur Ursache, das 
Werden zum Ursprung, das Werden zur Herkunft, das Werden 
zur Entstehung.' — Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde 
ich also antworten.“ 

19. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,das Werden aber, verehrter Säriputta, was hat es zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung?' — wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was 
würdest du antworten?“ 

20. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,das Wer¬ 
den aber, verehrter Säriputta, was hat es zur Ursache, was 
zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?' — 
wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten: 


findet sich bei Buddhaghosa (SKo. ed. Siam. 11.80': „Aus was als Ursache 
Geburt entsteht, wenn, nach Vernichtung dieser Ursache, die Ursache der 
Geburt vernichtet ist, dann ist auch die Frucht, womit die Geburt gemeint 
ist, vernichtet.“ Es ist also zu khtnasmim im Pälitext paccaye und zu 
khtnam entsprechend phalam zu ergänzen. Ganz anders Mrs. Rhys Da¬ 
vids, Book of the Kindred Sayings II, S. 39: „it is because, friend, in 
[the Word] ,destroyed‘ (Verfasserin sieht in khtnasmim des Grundtextes 
ein Zitat aus der a^^-Formel) I have discemed that the basis of birth 
is destroyed —through this 1 know that these things are true of me.“ 
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,das Werden, Verehrter, hat das Erfassen zur Ursache, das 
Erfassen zum Ursprung, das Erfassen zur Herkunft, das Er¬ 
fassen zur Entstehung.* — Wenn ich so gefragt würde, Herr, 
würde ich also antworten.** 

21. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
«das Erfassen aber, verehrter Sär4)utta, was hat es zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung?* — wenn du so gefragt würdest, Sär^utta, was 
würdest du antworten?** 

22. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,das Er¬ 
fassen aber, verehrter Säriputta, was hat es zur Ursache, was 
zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?* — 
wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten: 
«das Erfassen, Verehrter, hat den Durst zur Ursache, den 
Durst zum Ursprung, den Durst zur Herkunft, den Durst zur 
Entstehung.* — Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich 
also antworten.** 

23. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
«der Durst aber, verehrter Säriputta, was hat er zur Ursache, 
was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?*— 
wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was würdest du ant¬ 
worten?** 

24. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,der Durst 
aber, was hat er zur Ursache, was zum Ursprung, was zur 
Herkunft, was zur Entstehung?* — wenn ich so gefragt würde, 
Herr, würde ich also antworten: ,der Durst, Verehrter, hat 
die Empfindung zur Ursache, die Empfindung zum Ur¬ 
sprung, die Empfindung zur Herkunft, die Empfindung zur 
Entstehung.* — Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich 
also antworten.** 

25. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
«auf Grund welches Wissens aber, verehrter Säriputta, und 
welches Schauens ist in dir das, was eine angenehme Empfin¬ 
dung ist, nicht aufgekommen?* — wenn du so gefragt würdest, 
Säriputta, was würdest du antworten?** 

26. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,auf Grund 
welches Wissens, verehrter Säriputta, und welches Schauens 
ist in dir das, was eine angenehme Empfindung ist, nicht auf- 
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gekommen?* — wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich 
also antworten: 

27. ,Dreierlei sind. Verehrter, die Empfindungen. Welche 
drei? Lustvolle Empfindungen, leidvolle Empfindungen und 
Empfindungen, die weder leid- noch lustvoli sind. Diese dreier¬ 
lei Empfindungen, Verehrter, sind vergänglich. Was ver¬ 
gänglich ist, das ist leidvoll. Da ich dies erkannt habe, ist 
das, was eine angenehme Empfindung ist, nicht aufgekommen.* 
— Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten.“ 

28. „Cut, gut, Säriputtal Auch folgende Wendung,*) 
Säriputta, (würde dazu dienen,) die nämliche Frage in Kürze 
zu beantworten: was empfunden wird, das gehört zum Leid¬ 
vollen. 

29. Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,auf Grund welcher Erlösung nun, verehrter Säriputta, hast 
du die Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet 
ist die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, 
was zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu 
tun mit dem weltlichen Dasein: solches weiß ich?* — wenn du 
so gefragt würdest, Säriputta, was würdest du antworten?“ 

30. „Wenn man mich so fragen vfürde, Herr: ,auf Grund 
welcher Erlösung*) nun, verehrter Säriputta, hast du die 
Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet ist 
die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, was 
zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun mit 
dem weltlichen Dasein: solches weiß ich?* — wenn ich so ge¬ 
fragt würde, würde ich also antworten: 

31. ,Auf Grund der Erlösung' der eignen Person,*) Ver- 

1) P. ayam pi kho pariyäyo weist auf das das folgende hin: yam kimd 
vedayitam tarn dukkhasmim. Das Wort pariyäya wird von jeder Darlegung 
gebraucht, sei sie ausführlich {vüthärena) oder, wie hier, kurz {samkhiUena) 
formuliert. 

*) P. kodham vimokkhä. Der Kommentar erklärt die Abi. durch die 
Instr. kcUarena vimokkhena „durch welche der beiden Erlösungen?** Er 
bezieht sich damit auf ceto-vimuUi „Herzenserlösung** und pahnärv, „Wis¬ 
senserlösung“. Vgl. H. Beckh, Buddhismus II, 133ff. 

*) P. ajjhaUatn vimokkhä^ das der Kommentar erklärt mit „ durch 
die Arahantwürde, die erreicht ist, nach richtigem Erfassen (des Wesens) 
der Gestaltungen der eigenen Person,** d. h. des eigenen Kamma. 
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ehrter, lebe ich durch Vernichtung alles Erfassens in solcher 
Selbstbesinnung,^) daß mich, da ich in solcher Selbstbesinnung 
ebe, die weitlichen Einflflsse nicht überfluten, und ich lasse 
mich selbst nicht außer acht.**) — Wenn ich so gefragt würde, 
würde ich also antworten.“ 

32. „Cut, gut, Säriputtal Auch folgende Wendung, 
Säriputta, (würde dazu dienen,) die nämliche Frage in Kürze 
zu beantworten: was der Samana weltliche Einflüsse nennt, 
über diese hege ich keinen Zweifel, sie haben bei mir aufge> 
hOrt, ich mache mir keine Gedanken darüber.'* 

33. Als der Erhabene dies gesagt hatte, stand er auf von 
seinem Sitze und begab sich in den Vihära. 


34. Nachdem der Erhabene kurze Zeit weggegangen war, 
da redete der ehrwürdige Säriputta die Bhikkhus an: 

35. „Als der Erhabene, Verehrte, an mich, da ich (seine 
Absicht) vorher noch nicht recht begriffen hatte, die erste 
Frage richtete, da geriet ich darüber in Verlegenheit. Aber 
seitdem der Erhabene, Verehrte, meine (Antwort auf die) erste 
Frage gütig annahm,*) da. Verehrte, dachte ich also: 

36. Wenn mich den (ganzen) Tag hindurch der Erhabene 
über diesen Gegenstand*) befragen würde, immer wieder mit 


P. P. säbbüpädänakkhayä tathäsato viharä$mJ Es werden vier vpS-^ 
däna oder Formen und Wege des Erfassens der empirischen Dinge (vgl. 
ob. Suttall) unterschieden: Aöma „Lust“, dtflA* „(falsche) Anschauung**, 
HUbbata „(äußerliche) Riten und Observanzen“ und attauäda „Lehre von 
einem (dauernden) Ich“. — Zu tathäsato Ist auf den B^riff sammäsaH 
„rechtes Sichbeslnnen“ (vgl. z. B. 12. 27. 4) innerhalb des „achtglied- 
rigen Pfades“ zu verweisen. 

*) attänatn ca vävajätütmi (Komm, na av-) kann unmöglich mit „ich 
erkenne kein dauerndes Ich an“ flbersetzt werden. Das V. avaßnäti be¬ 
deutet stets „mißachten“. Ich glaube, es soll der gleiche Gedanke, wie im 
vorangehenden ausgesprochen werden, daß nSmlich Säriputta die Selbst¬ 
beobachtung nie versäumt, immer sato sampajäno bleibL 

•) Nach dem Kommentar (II. 85*®) ist die erste Frage, die den Säri¬ 
putta in zOgemde Verlegenheit (dandhäyitatta) versetzt, die in 14 gestellte: 
auf Grund welches Wissens usw. Die andere Frage, deren Beantwortung 
die freundliche Billigung des Buddha findet, ist die von 17: die Geburt 
aber usw. 

*) Der „Gegenstand“ ist nach dem Kommentar der paticcasamuppöda^ 
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anderen Worten und anderen Wendungen, würde ich den 
(ganzen) Tag hindurch dem Erhabenen über diesen G^en* 
stand Antwort erteilen, immer wieder mit anderen Worten und 
anderen' Wendungen. 

37. Und wenn mich die (ganze) Nacht hindurch der Er¬ 
habene über diesen G^enstand befragen würde, immer wieder 
mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde ich die 
(ganze) Nacht hindurch über diesen Gegenstand Antwort er¬ 
teilen, immer wieder mit anderen Worten und anderen Wen¬ 
dungen. 

38—44. Und wenn mich Tag und Nacht hindurch — 
zwei, drei, vier, fünf, sechs, sieben Tage und Nächte hindurch 
der Erhabene über diesen Gegenstand befragen würde, immer 
wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde 
ich Tag und Nacht hindurch — zwei, drei, vier, fünf, sechs, 
sieben Tage und Nächte hindurch — dem Erhabenen über 
diesen Gegenstand Antwort erteilen, immer wieder mit an¬ 
deren Worten und anderen Wendungen." 


45. Da erhob sich der Bhikkhu Kajära, der Edelmann, 
von seinem Sitze und begab sich dorthin, wo sich der Erhabene 
befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

46. Zur Seite sitzend, sprach dann der Bhikkhu Kajära, 
der Edelmann, zu dem Erhabenen also: „Der ehrwürdige 
Säriputta, Herr, hat einen Löwenruf erschallen lassen;^) ,Als 
der Erhabene an mich, da ich (seine Absicht) vorher noch nicht 
recht begriffen hatte die erste Frage richtete, da geriet ich da¬ 
rüber in Verlegenheit. Aber seitdem der Erhabene, Verehrte, 
meine (Antwort auf die) erste Frage gütig annahm, da. Ver¬ 
ehrte, dachte ich also: wenn mich,den (ganzen) Tag hindurch 
der Erhabene über diesen Gegenstand befragen würde, immer 
wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde 

die Kausalitatsformel, die in den verschiedensten Formen und unter den 
verschiedensten Gesichtspunkten behandelt wird. 

‘) D. h. er hat ein bedeutungsvolles, stolzes und selbstbewufites Wort 
gesprochen. P. Säriputtena sühanädo nadito. So wird Theragäthä 175 die 
Erklärung der anüä (s. Anm. zu 12, 32. 7) als sihanäda bezeichnet. 
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ich den (ganzen) Tag hindurch dem Erhabenen über diesen 
Gegenstand Antwort erteilen, immer wieder mit anderen 
Worten und anderen Wendungen. Und wenn mich die (ganze) 
Nacht hindurch — Tag und Nacht hindurch, zwei, drei, ^ier, 
fünf, sechs, sieben Tage und Nächte hindurch — der Erhabene 
über diesen Gegenstand befragen würde, immer wieder mit 
anderen Worten und anderen Wendungen, würde ich die 
(ganze) Nacht hindurch — Tag und Nacht hindurch, zwei, drei, 
vier, fünf, sechs, sieben Tage und Nächte hindurch — dem 
Erhabenen über diesen Gegenstand Antwort erteilen, immer 
•wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen.“ 

47. „Das Wesen der Wahrheit,^) Bhikkhu, ist von Säri- 
putta so vollkommen durchdrungen, daß mir Säriputta, da 
von ihm das Wesen der Wahrheit so vollkommen durchdrungen 
ist, wenn ich ihn den (ganzen) Tag hindurch über diesen Gegen¬ 
stand befragen würde, immer wieder mit anderen Worten und 
anderen Wendungen, den (ganzen) Tag hindurch über diesen 
Gegenstand Antwort erteilen würde, immer wieder mit anderen 
Worten und anderen Wendungen. Und wenn ich die (ganze) 
Nacht hindurch — Tag und Nacht hindurch, zwei, drei, vier, 
fünf, sechs, sieben Tage und Nächte hindurch — den Säri¬ 
putta über diesen Gegenstand befragen würde, immer wieder 
mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde mir 
Säriputta die (ganze) Nacht hindurch — Tag und Nacht hin¬ 
durch, zwei, drei, vier, fünf, sechs, sieben Tage und Nächte 
hindurch — über diesen Gegenstand Antwort erteilen, immer 
wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen.“ 

Sutta 33. Die Gegenstände des Wissens (1) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, die vierundvierzig Gegen¬ 
stände des Wissens*) lehren; höret zu, merket wohl auf, ich will 
es euch verkünden.“ „Wohl, Herrl“ erwiderten die Bhikkhus 
aufhorchend dem Erhabenen. 


>) P. dhanmadhätu. Über diesen Begriff s. M. und W. Geiger, Pali 
Ohanuna, S. 69. 

*) P. rSänavatthüni. Ich fasse vcOthu hier im Sinne von „Objekt“. Mrs. 
Rhys Davids Obersetzt „bases of knowiedge". 
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3. Der Erhabene sprach also: „Welches sind nun, ihr 
Bhikkhus, die vierundvierzig Gegenstände des Wissens? 

4. Das Wissen von Alter und Tod, das Wissen vom Ur¬ 
sprung von Alter und Tod, das Wissen von der Aufhebung 
von Alter und Tod, das Wissen von dem zur Aufhebung von 
Alter und Tod führenden Weg. 

5—14. Das Wissen von der Geburt — vom Werden, vom 
Erfassen, vom Durst, von der Empfindung, von der Berüh¬ 
rung, von den sechs Sinnesbereichen, von Name und Form, 
vom Bewußtsein, — das Wissen von den Gestaltungen, das 
Wissen vom Ursprung der Gestaltungen, das Wissen von der 
Aufhebung der Gestaltungen, das Wissen von dem zur Auf¬ 
hebung der Gestaltungen führenden Weg. — Diese heißen, 
ihr Bhikkhus, die vierundvierzig Gegenstände des Wissens. 

15. Was aber, ihr Bhikkhus,*) ist Alter und Tod? Das 
Altern der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen 
Klassen von Wesen, ihr Hinsiechen, ihr Gebrechlichwerden, 
das Ergrauen der Haare, das Welkwerden der Haut, die Ab¬ 
nahme der Lebenskraft, der Verfall der Sinne: das heißt Alter. 
— Das Fortgehen und Ausscheiden der verschiedenen Einzel¬ 
wesen aus den verschiedenen Klassen von Wesen, ihre Ver¬ 
nichtung, ihr Verschwinden, ihr Hingang und Sterben, der 
Ablauf der Lebenszeit, die Vernichtung der Wesensbestand¬ 
teile, das Abwerfen der Leiblichkeit: das heißt Tod. So ist 
dieses das Alter, dieses der Tod: das, ihr Bhikkhus, heißt Alter 
und Tod. 

16. Aus dem Ursprung der Geburt folgt der Ursprung 
von Alter und Tod, aus der Aufhebung der Geburt folgt die 
Aufhebung von Alter und Tod, der edle achtgliedrige Pfad ist 
der zur Aufhebung von Alter und Tod führende Weg, nämlich: 
rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, rechtes 
Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbemühen, rechtes 
Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

17. Wann nun, ihr Bhikkhus, -ein edler Jünger auf diese 
Weise Alter und Tod kennt, auf diese Weise den Ursprung von 
Alter und Tod kennt, auf diese Weise die Aufhebung von After 


^ Vgl. zum folg, oben Sutta 12. 2. 4 und Sutta 12. 27. 3. 
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und Tod kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung von Alter 
und Tod führenden Weg kennt: 

18. Das ist für ihn das Wissen von der Wahrheit^) 
Vermöge dieser Wahrheit, die er geschaut und erkannt hat, 
die an keine Zeit gebunden ist, die er erreicht und durchdrungen 
hat,*) zieht er in Bezug auf Vergangenheit und Zukunft die 
Schlußfolgerung: 

19. Alle die Samanas oder Brähmanas, die in der ver¬ 
gangenen Zeit Alter und Tod begriffen haben, den Ursprung 
von Alter und Tod begriffen haben, die Aufhebung von Alter 
und Tod begriffen haben, den zur Aufhebung von Alter und 
Tod führenden Weg begriffen haben, — alle diese haben das 
ganz in der gleichen Weise begriffen, wie auch ich eben jetzt. 

20. Und alle die Samanas oder Brähmanas, die in der 
zukünftigen Zeit Alter und Tod begreifen werden, den Ur¬ 
sprung von Alter und Tod begreifen werden, die Aufhebung 
von Alter und Tod begreifen werden, den zur Aufhebung von 
Alter und Tod führenden Weg begreifen werden — alle diese 
werden das ganz in der gleichen Weise begreifen wie auch ich 
eben jetzt: das ist für ihn das Wissen von der (notwen¬ 
digen) Folge.*) 

21. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger dieses 
doppelte Wissen gereinigt und geläutert besitzt, das Wissen 
von der Wahrheit und das Wissen von der (notwendigen) Folge: 
ein solcher, ihr Bhikkhus, heißt ein edler Jünger, der mit (rich¬ 
tiger) Anschauung begabt ist, der mit Einsicht begabt ist, der 
zu dieser guten Lehre gelangt ist, der diese gute Lehre schaut, 
der die Erkenntnis des Strebenden besitzt, der das Wissen 


>) Oder „das Wissen von der wahren, rechten Lehre“ (P. dhamme 
nÖMm), 

*) P. iminä dhammena diUhena viditena akalikena paUena pariyogälhmd. 
Den Ausdruck akdlika gibt der Komm. (II, 86^^) wieder durch kimci kdlam 
an(MHkamUvd paHvedhünantaram phcdadäyahena^ d. h. die Frucht (der Er¬ 
folg, das Ergebnis) tritt unmittelbar nach dem Eindringen in die Wahrheit 
ein, ohne daß noch eine Zeit verstreicht. 

*) P. anvaye näimm. Das W. anvaya bedeutet urspr. „Aufeinander¬ 
folge, Reihenfolge, Zusammenhang''. Hier ist es die Erkenntnis von der 
logischen Folge, von der im paHccasamuppäda gelehrten Kausalität, die 
immer die gleiche war und immer die gleiche sein wird. 
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des Strebenden besitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit begabt 
ist, ein edler, der die (in die höchste Wahrheit) eindringende 
Erkenntnis besitzt, der da anpocht an die Pforte des Nirvana. 

22—30. Was aber, ihr Bhikkhus, ist Geburt — Werden 
Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be* 
wußtsein? — 

31. Was aber sind die Gestaltungen? Die drei Arten 
Gestaltung, ihr Bhikkhus, die Gestaltung des körperlichen 
Tuns, die Gestaltung des Redens, die Gestaltung des Denkens: 
das, ihr Bhikkhus, heißt Gestaltungen. 

32. Aus dem Ursprung des Nichtwissens folgt der 
Ursprung der Gestaltungen, aus der Aufhebung des Nicht¬ 
wissens folgt die Aufhebung der Gestaltungen, der edle acht- 
gliedrige Pfad ist der zur Aufhebung der Gestaltungen führende 
Weg, nämlich: rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes 
Reden, rechtes Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sich- 
bemühen, rechtes Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

33. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger auf diese 
Weise die Gestaltungen kennt, auf diese Weise den Ursprung 
der Gestaltungen kennt, auf diese Weise die Aufhebung der 
Gestaltungen kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung der 
Gestaltungen führenden Weg kennt: das ist für ihn das Wissen 
von der Wahrheit. Vermöge dieser Wahrheit, die er ge¬ 
schaut und erkannt hat, die an keine Zeit gebunden ist, die 
er erreicht und durchdrungen hat, zieht er in Bezug auf Ver¬ 
gangenheit und Zukunft die Schlußfolgerung: 

34. Alle die Samanas oder Brähmanas, die in der ver¬ 
gangenen Zeit die Gestaltungen begriffen haben, den Ursprung 
der Gestaltungen begriffen haben, die Aufhebung der Ge¬ 
staltungen begriffen haben, den zur Aufhebung der Gestaltungen 
führenden Weg begriffen haben, — alle diese haben das ganz 
in der gleichen Weise begriffen, wie ich eben jetzt. 

*) Der Text Ist hier in den Handschriften gekflrzt. Jede einzelne Frage 
ist nach dem Muster der §§ 15 bis 21 ausgefflhrt, zu denken. Die Antworten 
aut die Fragen stimmen flberein mit Sutta2.5—13 unseres Samyutta. Die 
SchluBfrage nach dem Wesen der „Gestaltungen“ ist dann wieder ln 31 
bis 36 ausfOhrlich behandelt 
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35. Und alle die Samanas oder Brähmanas, die in der 
zukünftigen Zeit die Gestaltungen begreifen werden, den Ur> 
Sprung der Gestaltungen begreifen werden, die Aufhebung 
der Gestaltungen begreifen werden, den zur Aufhebung der 
Gestaltungen führenden Weg begreifen werden, — alle diese 
werden das ganz in der gleichen Weise begreifen, wie ich eben 
jetzt; das ist für ihn das Wissen von der (notwendigen) 
Folge. 

36. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger dieses doppelte 
Wissen gereinigt und geläutert besitzt, das Wissen von der Wahr¬ 
heit und das Wissen von der (notwendigen) Folge: ein solcher, 
ihr Bhikkhus, heißt ein edler Jünger, der mit (richtiger) An¬ 
schauung begabt ist, der mit Einsicht begabt ist, der zu dieser 
guten Lehre gelangt ist, der diese gute Lehre schaut, der die 
Erkenntnis des Strebenden besitzt, der das Wissen des Stre¬ 
benden besitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit begabt ist, 
ein edler, der die (in die höchste Wahrheit) eindringende Er¬ 
kenntnis besitzt, der da anpocht an die Pforte des Nirvana." 


Sutta 34. Die Gegenstände des Wissens (2). 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, die siebenundsiebzig 
Gegenstände des Wissens lehren; höret zu, merket wohl auf, 
ich will es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die 
Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen. Der Erhabene sprach 
also: „Welches sind nun, ihr Bhikkhus, die siebenundsiebzig 
Gegenstände des Wissens? 

3. Das Wissen, daß aus der Geburt als Ursache Alter 
und Tod entstehen; das Wissen, daß wenn Geburt nicht ist, 
Alter und Tod nicht sind; das Wissen, daß auch in der ver¬ 
gangenen Zeit aus der Geburt als Ursache Alter und Tod ent¬ 
standen; das Wissen, daß, wenn (damals) Geburt nicht war, 
Alter und Tod nicht waren; das Wissen, daß auch in der zu¬ 
künftigen Zeit aus Geburt als Ursache Alter und Tod ent¬ 
stehen werden; das Wissen, daß, wenn (dann) Geburt nicht 
ist, Alter und Tod nicht sein werden; das Wissen (endlich). 
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daß auch dieses Wissen von dem Fortbestand der Dinge^) dem 
Gesetze des Verfalls, dem Gesetze der Vernichtung, dem Ge¬ 
setze des Verschwindens, dem Gesetze der Aufhebung unter¬ 
worfen ist 

4—12. Das Wissen, daß aus dem Werden als Ursache 
die Geburt — aus dem Erfassen als Ursache das Werden 
— aus dem Durst als Ursache das Erfassen — aus der Emp¬ 
findung als Ursache der Durst — aus der Berührung als 
Ursache die Empfindung — aus den sechs Sinnesberei¬ 
chen als Ursache die Berührung — aus Name und Form 
als Ursache die sechs Sinnesbereiche — aus dem Bewußtsein 
als Ursache Name und Form — aus den Gestaltungen als 
Ursache das Bewußtsein entsteht usw. usw.*) 

13. Das Wissen, daß aus dem Nichtwissen als Ursache 
die Gestaltungen entstehen; das Wissen, daß, wenn Nicht¬ 
wissen nicht ist, die Gestaltungen nicht sind; das Wissen, daß 
auch in der vergangenen Zeit aus dem Nichtwissen als Ursache 
die Gestaltungen entstanden; das Wissen, daß, wenn (damals) 
Nichtwissen nicht war, die Gestaltungen nicht waren; das 
Wissen, daß auch in der zukünftigen Zeit aus dem Nichtwissen 
als Ursache die Gestaltungen entstehen werden; das Wissen, 
daß, wenn (dann) Nichtwissen nicht ist, die Gestaltungen nicht 
sein werden; das Wissen (endlich), daß auch dieses Wissen 
von dem Fortbestand der Dinge, dem Gesetze des Verfalls, 
dem Gesetze der Vernichtung, dem Gesetze des Verschwindens, 
dem^Gesetze der Aufhebung unterworfen ist.“ 

Sutta 35. Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstanden (1) 

Das Sutta ist, außer von Mrs. Rhys Davids (Kindered Sayings II. 
43 f.) auch von R C. Warren, Buddhism in Translations,. S. 166 ff. über¬ 
setzt, sowie von Seidenstacker, Päli-Buddhismus Nr. 129, S. 212. — 


*) P. dhanmatthüirlänafn. Nach dem Kommentar ist das nur ein Aus¬ 
druck far die Kausalität „denn da die Kausalität die Ursache ist fflr den 
Fortgang (pavatti) oder Bestand (ihiti) der dhammä, heißt sie 
Der Sinn ist, daß schließlich, im Erlösungszustand, auch die Kausalität 
aufgehoben wird. 

*) Die Stelle ist wieder im einzelnen ausgeführt zu denken nach dem 
Muster von { 3, bezw. 13. 
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Einer Bemerkung bedürfen die Ausdrücke in 15 und 16 visukayüäfd vise^ 
viiäfii vipphandiiäni, die ich mit ,,Verrenkungen, Verzerrungen, unruhige 
Seitensprühge'' übersetze. Es hat über sie ausführlich O. R. Franke» 
Dighanikäya, übers., S. 5 f., Anm. 8 (vergl. auch S. 41 f., Anm. 6 gegen 
Schluß) gesprochen, und ich kann ihm in der Hauptsache zustimmen. Man 
hat auszugehen vonMajjhima 65 (I. 446^*), wo die Ausdrücke von den un¬ 
ruhigen Bewegungen, dem Bocken und Ausschlagen eines untrainierten 
Pferdes gebraucht werden. Sie werden dann auf das geistige Gebiet über¬ 
tragen Samyutta I. 123 = Majjhima I. 234. An diesen beiden Stellen sind 
aber das tertium comparationis die zuckenden, krampfhaften Bewegungen 
eines Krebses, den Kinder aus dem Wasser aufs Land geworfen und ver¬ 
stümmelt haben. Gemeint ist also das ungeschulte, ungeregelte Denken, 
die geistige Zerfahrenheit und Unstätigkeit, und der Kommentar hat ge¬ 
wiß recht, wenn er (11. 89^) die Ausdrücke als Synonyma zu micchädiuhi 
„falsche Anschauung"' erklärt. Es finden sich auch die Verbindungen 
diUhivisukam di^ivipphandUam Majjh. 2 (I. 8**) und 72 (I, 485**). Zu 
letzterem ist die Wurzel skr. spand „sich unruhig bewegen, zucken, aus- 
schlagen" zu vergleichen. In naccagttaväditavisükadassana DTgha I, 5*, 
64^*, Vinaya I, 83** endlich glaube ich visüka auf die Körperverrenkungen 
der Akrobaten beziehen zu müssen. Wir hätten hier also zu übersetzen 
„das Zuschauen bei Tanz, Gesang, Musik und Akrobatenaufführungen". 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Aus dem Nichtwissen als Ursache, ihr Bhikkhus, 
entstehen die Gestaltungen: aus den Gestaltungen als Ur¬ 
sache entsteht das Bewußtsein; aus dem Bewußtsein als 
Ursache entsteht Name und Form; aus Name und Form 
als Ursache entstehen die sechs Sinnesbereiche; aus den 
sechs Sinnesbereichen als Ursache entsteht die Berührung; aus 
der Berührung als Ursache entsteht die Empfindung; aus 
der Empfindung als Ursache entsteht der Durst; aus dem 
Durst als Ursache entsteht das Erfassen; aus dem Erfassen 
als Ursache entsteht das Werden; aus dem Werden als Ur¬ 
sache entsteht die Geburt; aus der Geburt als Ursache ent¬ 
steht Alter und Tod. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

3. „Was aber ist nun, Herr, Alter und Tod, und wem 
wieder wird dieses Alter und dieser Tod zu eigen?“ 

„Die Frage ist nicht richtig,“ erwiderte der Erhabene. 
„Wenn man, o Bhikkhu, sagte: ,was ist Alter und Tod, und 
wem wieder wird dieses Alter und dieser Tod zu eigen?* — 
oder wenn man, o Bhikkhu, sagte: ,ein anderes ist Alter und 
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Tod. und ein anderes ist der, dem dieses Alter und dieser Tod 
XU eigen wird,' so wäre beides ein und dasselbe, nur der Aus¬ 
druck wäre verschieden. Wenn, o Bhikkhu, die Anschauung 
besteht, Leben und Körper seien dasselbe, so gibt es keinen 
heiligen Wandel; oder wenn, o Bhikkhu, die Anschauung be¬ 
steht, ein anderes sei das Leben, und ein anderes sei der Körper, 
so gibt es keinen heiligen Wandel. Diese beiden Enden ver¬ 
meidend, 0 Bhikkhu, verkündet in der Mitte der Tathägata 
die wahre Lehre: aus der Geburt als Ursache entsteht Alter 
und Tod.“ 

4. „Was aber ist nun, Herr, die Geburt, und wem wieder 
wird diese Geburt zu teil?“ 

„Die Frage ist nicht richtig,“ erwiderte der Erhabene. 
„Wenn man, o Bhikkhu, sagte: ,was ist die Geburt und wem 
wieder wird diese Geburt zu eigen?' — oder wenn man, o 
Bhikkhu, sagte: ,ein anderes ist die Geburt, und ein anderes 
ist der, dem diese Geburt zu eigen wird', so wäre beides ein 
und dasselbe, nur der Ausdruck wäre verschieden. Wenn, 
0 Bhikkhu, die Anschauung besteht, Leben und Körper seien 
dasselbe, so gibt es keinen heiligen Wandel; oder wenn, o Bhik¬ 
khu, die Anschauung besteht, ein anderes sei das Leben, und 
ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen heiligen Wandel. 
Diese beiden Enden vermeidend, o Bhikkhu, verkündet in 
der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: aus dem Werden 
als Ursache entsteht die Geburt. 

5—13. Aus dem Erfassen als Ursache entsteht das 
Werden — aus dem Durst als Ursache entsteht das Erfassen 
— aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst — 
aus der Berührung als Ursache entsteht die Empfindung — 
aus den sechs Sinnesbereichen als Ursache entsteht die 
Berührung — aus Name und Form als Ursache entstehen 
die sechs Sinnesbereiche — aus dem Bewußtsein als Ursache 
entsteht Name und Form — aus den Gestaltungen als Ur¬ 
sache entsteht das Bewußtsein.“*) 


‘) Wieder sind die einzelnen Sätze in 5 bis 13 nach dem Beispiel von 
§ 3 und 4, bezw. 14 auszufflhren, und den Abschluß jedes Teiles bildet die 
betreffende Formel aus der Kausalitätsreihe, wie sie im Text oben gegeben ist.. 
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14. „Was aber sind nun, Herr, die Gestaltungen und 
wem wieder sind diese Gestaltungen eigen?" 

„Die Frage ist nicht richtig,“ erwiderte der Erhabene; 
„Wenn man, o Bhikkhu, sagte: ,Was sind die Gestaltungen, und 
wem wieder sind diese Gestaltungen zu eigen?* — oder wenn 
man, o Bhikkhu, sagte: ,ein anderes sind die Gestaltungen, 
und ein anderes ist der, dem diese Gestaltungen zu eigen sind*, 
so wäre beides ein und dasselbe, nur der Ausdruck wäre ver¬ 
schieden. Wenn, o Bhikkhu, die Anschauung besteht, Leben 
und Körper seien dasselbe, so gibt es keinen heiligen Wandel; 
oder wenn, o Bhikkhu, die Anschauung besteht, ein anderes 
sei das Leben, und ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen 
heiligen Wandel. Diese beiden Enden vermeidend, o Bhikkhu, 
verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre; aus 
dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen. 

15. Nach dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens, o Bhikkhu, werden alle seine Ver¬ 
renkungen,^) Verzerrungen und unruhigen Seitensprünge, welche 
immer es seien, (nämlich): ,was ist Alter und Tod und 
wem wieder ist dieses Alter und dieser Tod zu eigen?* — oder: 
ein anderes ist Alter und Tod, und ein anderes ist der, 
dem dieses Alter und dieser Tod zu eigen wird.* — oder:,Leben 
und Körper sind ein und dasselbe* — oder: ,ein anderes ist das 
Leben, und ein anderes ist der Körper.* — alle diese (Ver¬ 
renkungen usw.) werden aufhören, ihrer Wurzeln beraubt, 
ausgerodet) und vernichtet, so daß sie künftighin nicht mehr 
dem Gesetze des Wieder entsteh ens unterworfen sind. 

16. Nach dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens, o Bhikkhu, werden alle seine Ver¬ 
renkungen, Verzerrungen und unruhigen Seitensprünge, welche 


Man hat natürlich yäni *ssa tani und sabbäni *ssa (— assa) iäni zu 
lesen. Der Herausgeber scheint auch den Zusammenhang des Ganzen nicht 
richtig erfaßt zu haben, da er den Satz avijjäya bis känici känici zum vor¬ 
hergehenden Paragraphen zieht. Es ist mit ihm vielmehr der neue Para¬ 
graph 15 zu beginnen. Ebenso im folgenden. 

*) P. iälauatihukaiäni, wtl. „zu einem Palmyrapalmengrundstück ge¬ 
macht''. Die Übersetzung „in einen Palmyrapalmstumpf verwandelt" 
vermag ich mit dem Päli-Ausdruck schwer zu vereinigen. 
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immer es seien, (nämlich:) ,was ist Geburt^) — Werden — 
Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein — oder: ,was sind die Gestaltungen und wem 
wieder werden die Gestaltungen zu eigen?' oder: ,ein anderes 
sind die Gestaltungen, und ein anderes ist der, dem 
diese Gestaltungen zu eigen werden', oder: ,Leben und Körper 
sind ein und dasseibe', oder: ,ein anderes ist das Leben, und 
ein anderes ist der Körper', — alle diese (Verrenkungen usw.) 
werden aufhören, an der Wurzel abgeschnitten, ausgerodet 
nnd vernichtet, so daß sie künftighin nicht mehr dem Ge¬ 
setze des Wiederentstehens unterworfen sind.“ 


Sutta 36. Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstanden (2) 

Sutta 36 unterscheidet sich vom vorhergehenden nur dadurch, daß 
nicht von einem einzeinen Bhikkhu eine Zwischenfrage gestellt wird, die 
der Zurechtweisung bedarf. Die Erörterung wendet sich vielmehr fort¬ 
laufend an die Gesamtheit der Bhikkhus, und der Meister führt selbst die 
Irrtflmer an, die er widerlegt. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Aus dem Nichtwissen als Ursache, ihr Bhikkhus, 
entstehen die Gestaltungen usw. usw. (= 35.2). . .Auf 
solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens 
zu Stande. 

3. Wenn man nun sagte, ihr Bhikkhus: ,was ist Alter 
und Tod, und wem wieder wird dieses Alter und dieser Tod 
zu eigen?' — oder wenn man, ihr Bhikkhus, sagte: ,ein anderes 
ist Alter und Tod, und ein anderes ist der, dem dieses 
Alter oder dieser Tod zu eigen wird', so wäre beides ein und 
dasselbe, nur der Ausdruck wäre verschieden. Wenn, ihr 
Bhikkhus, die Anschauung besteht, Leben und Körper seien 
dasselbe, so gibt es keinen heiligen Wandel; oder wenn, ihr 
Bhikkhus, die ^nschauung besteht, ein anderes sei das Leben 

>) Wieder ist jeder einzelne Teil nach dem Muster von 15 ausgeffihrt 
zu denken, und den Abschluß jedes Teiles bildet jedesmal der Satz: Alle 
diese (Verrenkungen usw.) werden aufhOren usw. 
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und ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen heiligen 
Wandel. Diese beiden Enden vermeWend, ihr Bhikkhus, ver¬ 
kündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: Aus der 
Geburt als Ursache entsteht Alter und Tod. 

4—13. Wenn man nun, ihr Bhikkhus, sagte: ,was ist 
Geburt^) — Werden — Erfassen — Durst — Emp¬ 
findung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche 
— Name und Form — Bewußtsein usw. usw.^) — was 
sind die Gestaltungen und wem wieder werden die Gestal¬ 
tungen zu eigen?* — oder wenn man, ihr Bhikkhus, sagte: 
,ein anderes sind die Gestaltungen, und ein anderes wieder ist 
der, dem diese Gestaltungen zu eigen werden*, so wäre beides 
ein und dasselbe, nur der Ausdruck wäre verschieden. Wenn, 
ihr Bhikkhus, die Anschauung besteht, Leben und Körper 
seien dasselbe, so gibt es keinen heiligen Wandel; oder wenn, 
ihr Bhikkhus, die Anschauung besteht, ein anderes sei das 
Leben, und ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen hei¬ 
ligen Wandel. Diese beiden Enden vermeidend, ihr Bhikkhus, 
verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: Aus 
dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaitungen. 

14—^24. Nach dem restlosen Verschwinden aber und der 
Aufhebung des Nichtwissens, ihr Bhikkhus, werden alle seine 
Verrenkungen, Verzerrungen und unruhigen Seitensprünge, 
welche immer es seien, (nämlich:) ,was ist Geburt — Wer¬ 
den — Erfassen — Durst — Empfindung — Berüh¬ 
rung — die sechs Sinnesbereiche — Bewußtsein — 
oder: ,was sind die Gestaltungen und wem wieder werden 
die Gestaltungen zu eigen?* oder: ,ein anderes sind die Ge¬ 
staltungen, und ein anderes ist der, dem diese Gestal¬ 
tungen zu eigen werden*, oder: ,Leben und Körper sind ein 
und dasselbe*, oder: ,ein anderes ist das Leben, und ein anderes 
ist der Körper,* — alle diese (Verrenkungen usw.) werden auf¬ 
hören, an der Wurzel abgeschnitten, ausgetodet und ver¬ 
nichtet, so daß sie künftighin nicht mehr dem Gesetze des 
Wiederentstehens unterworfen sind.** 


*) Vergl. die Anm. zum vor. Sutta { 16. 
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Sutta 37. Nicht euch gehörig 

1. Ort der Begebenheit; Sävatthl 

2 . „Nicht ist, ihr BhOckhus, dieser Körper euch gehörig, 
noch auch ist er anderen gehörig. 

3. Als das frühere Kamma^) ist dieser (Körper) zu ver¬ 
stehen. ihr Bhikkhus, durch Tun hervorgebracht, durch Denken 
henorsebracht, durch Empfinden hervorgebracht.*) 

4. Es ist daher, ihr Bhikkhus, das Gesetz von der ur- 
slchlkhen Entstehung, das ein unterrichteter edler Jünger 
pat und reiflich erwägt, 

5. nämlich: wenn jenes ist, tritt dieses ein; aus der Ent- 

von jenem folgt die Entstehung von diesem; wenn 

nicht ist, tritt dieses nicht ein; aus der Aufhebung von 
folgt die Aufhebung von diesem. Das heißt: aus dem 
Vch(wissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; aus 

Gestaltungen als Ursache entsteht das Bewußtsein usw. 
asw. (- 1.3) . . . Auf solche Art kommt der Ursprung der 
Masse des Leidens zu stände. Aus dem restlosen Ver- 
^-jiwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens folgt 
\ufliebung der Gestaltungen, aus der Aufhebung der Ge- 
j'^ltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. (= 1. 4) 
,, Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse 
.tos Leidens zu stände.“ 

Sutta 38. Das Denken (1) 

Der Grundgedanke von Sutta 38, 39 und 40 ist der, daß es das kamma 
kt, das die Widergeburt bedingt. Durch unsere Beziehungen zur empi* 
rischen Welt, die durch ceteti „denkt“, pakappeti „plant, beabsichtigt“ 
und anuseti „verweilt, beharrt“ (vergl. Ober anusaya die Einl. zu Sutta 15) 
ausgedrfickt werden, kommen die samkhärä, d. h. das Kamma zu stände. 
Es bildet die „Grundlage“ (ärammana) dafOr, daß das „Bewußtsein“ (vinnäna) 

*) P. puränam idam kammatn. Der Kommentar (II. 90*) erklärt das 
mit puränakammabhinibbatto „durch das frflhere K. hervorgebracht“. 

*) P. abhisamkhatatn abhisamcetayitam vedayitam. Den ersten Begriff 
erläutert der Kommentar mit paccayehi kato „durch Ursachen entstanden“, 
die beiden anderen mit „dessen vatthu (Stoff, Angelegenheit, Gegenstand) 
das Denken (bezw. Empfinden) ist“. Die drei Worte werden auf den Körper 
(liiiyti iiiasc.^ bezogen und das Neutrum durch die Anlehnung an das un- 
itiKii'ibar vorhergehende neutrale kamma erklärt. 
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Ober den leiblichen Tod hinaus fortbesteht und durch den vorhandenen 
Stoff „zunimmt, wächst“ (virülha), d. h. neue Nahrung empfängt. Diese 
Fortdauer des Bewußtseins fOhrt dazu, daß „Name und Form“ (nämarüpa) 
und die flbrlgen Glieder die Nldänakette sich elnstellen, die zu „Werden“ 
und „Geburt“ hlnOber leiten. In Sutta 39 werden sie einzeln aufgezählt 
in Sutta 38 mit dem Begriff „Wiedergeburt und Neuerstehung“ (pvmabbha- 
väbhimbbaOi) zusammen gefaßt. Es Ist zu beachten, daß In Sutta 12.3 
dieser Ausdruck innerhalb der Nldänakette an Stelle des auf viniiäna fol¬ 
genden nämarüpa steht. In Sutta 40 endlich treten für punabbhaväbhibbatü 
zwei Begriffe ein, die den Kreislauf der Existenzen, den samsära, bezeich¬ 
nen, nämlich „Kommen und Gehen“ (ägatigati) und „Ausscheiden und 
Wiedererstehen“ (cuiüpapäta). Die Verbindung zwischen dem „Bewußt¬ 
sein“ und dem „Kommen und Gehen“ wird durch die „Hinneigung“ (nati) 
zu den Dingen der Erscheinungswelt hergestellt. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Was einer denkt, ihr Bhikkhus, und was er beabsichtigt, 
und wobei er verharrt,») damit entsteht eine Grundlage*) für 
den Bestand des Bewußtseins. Wenn eine Grundlage vor¬ 
handen ist, so tritt Fortdauer des Bewußtseins ein. Wenn 
das Bewußtsein fortdauert und zunimmt, so tiitt für die 
Zukunft Wiedergeburt und Neuerstehung ein. Wenn 
für die Zukunft Wiedergeburt und Neuerstehung vorhanden 
ist, so entstehen für die Zukunft Geburt, Alter und Tod, 
Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweif¬ 
lung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände. 

3. Wenn einer nicht denkt, ihr Bhikkhus, und nichts 
beabsichtigt, aber doch (bei den Dingen) verharrt, so entsteht 
damit eine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. Wenn 
%ine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des Bewußt¬ 
seins ein.' Wenn das Bewußtsein fortdauert und zunimmt, so 
tritt für die Zukunft Wiedergeburt und Neuerstehung 
ein. Wenn Wiedergeburt und Neuerstehung vorhanden ist, so 
entstehen für die Zukunft Geburt, Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung. Auf 


*) Im Kommentar (II. 90* ff), werden alle drei Verba durch pavatteti 
„beginnt, unternimmt“ erklärt. 

*) P. örammatM „Gegenstand, Objekt“. Nach dem Kommentar (II. 
90**) hier => paccaya „Ursache“. 
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solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens 
zu Stande. 

4. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkhus, und nichts 
beabsichtigt und auch nicht (bei den Dingen) verharrt, so 
entsteht damit keine Grundlage für den Bestand des Bewußt¬ 
seins. Wenn keine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer 
des Bewußtseins nicht ein. Wenn das Bewußtsein nicht fort¬ 
dauert und nicht zunimmt, so tritt für die Zukunft Wieder¬ 
geburt und Neuerstehung nicht ein. Wenn Wiedergeburt und 
Neuerstehung nicht vorhanden ist, so werden für die Zukunft 
Geburt, Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 


Sutta 39. Das Denken (2) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Was einer denkt, ihr Bhikkhus, und was er beabsichtigt, 
und wobei er verharrt, damit entsteht eine Grundlage für den 
Bestand des Bewußtseins. Wenn eine Grundlage vorhanden 
ist, so tritt Fortdauer des Bewußtseins ein. Wenn das Be¬ 
wußtsein fortdauert und zunimmt, so tritt Name und 
Form in die Erscheinung. 

3. Aus Name und Form als Ursache entstehen die sechs 
Sinnesbereiche; aus den sechs Sinnesbereichen als Ursache 
entsteht die Berührung; aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst; aus dem Durst als Ursache entsteht das- 
Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache entsteht das Wer¬ 
den; aus dem Werden als Ursache entsteht die Geburt; 
aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und Tod, 
Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweif¬ 
lung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände. 

4. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkhus, und nichts 
beabsichtigt, aber doch (bei den Dingen) verharrt, so ent¬ 
steht damit eine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. 
Wenn eine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des 
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Bewußtseins ein. Wenn das Bewußtsein fordauert und 
zunimmt, so tritt Name und Form in die Erscheinung. 

5. Aus Name und Form als Ursache entstehen die sechs 
Sinnesbereiche usw. usw. (= 3) . . . Auf solche Art 
kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

6. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkhus, und 
nichts beabsichtigt und auch nicht (bei den Dingen) verharrt, 
so entsteht damit keine Grundlage für den Bestand des Be¬ 
wußtseins. Wenn keine Grundlage vorhanden ist, so tritt 
Fortdauer des Bewußtseins nicht ein. Wenn das Bewußt¬ 
sein nicht fortdauert und nicht zunimmt, so treten Name 
und Form nicht in die Erscheinung. 

7. Aus der Aufhebung von Name und Form fol^ Auf¬ 
hebung der sechs Sinnesbereiche; aus der Aufhebung der 
sechs Sinnesbereiche folgt Aufhebung der Berührung; aus 
der Aufhebung der Berührung folgt Aufhebung der Empfin¬ 
dung; aus der Aufhebung der Empfindung folgt Aufhebung 
des Durstes; aus der Aufhebung des Durstes folgt Aufhebung 
des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Auf¬ 
hebung des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt 
Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Ver¬ 
zweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die Aufhebung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

Sutta 40. Das Denken (3) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Was einer denkt, ihr Bhikkhus, und was er beab¬ 
sichtigt, und wobei er verharrt, damit entsteht eine Grund¬ 
lage für den Bestand des Bewußtseins. Wenn eine Grund¬ 
lage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des Bewußtseins ein. 

3. Wenn das Bewußtsein fortbesteht und zunimmt, 
so tritt Hinneigung (zu den Dingen) ein.») Wenn Hin¬ 
neigung vorhanden ist, so entsteht Kommen und Gehen, 

») P. nati. Der Kommentar (II. 92*) erläutert den Begriff durch fonAlä 
„Durst" und fflgt hinzu: „denn dieser wird .Hinneigung* genannt wegen 
seines Hinneigens zu lieben Formen (piyarüpesu) und den sonstigen Sinnen 
Objekten“. 



240 


Samyutta-Nlkäya 


Wenn Kommen und Gehen vorhanden ist, so entsteht Aus* 
scheiden und Wiedererstehen. Wenn Ausscheiden und 
Wiedererstehen vorhanden ist, so entstehen fOr die Zukunft 
Geburt, Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, 
Betrübnis und Verzweiflung. Auf solche Art kommt 
der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

4. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkus, und nichts 
beabsichtigt, aber doch (bei den Dingen) verharrt, so ent¬ 
steht damit eine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. 
Wenn eine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des 
Bewußtseins ein. 

5. Wenn das Bewußtsein fortdauert und zunimmt, so 
tritt Hinneigung (zu den Dingen) ein. Wenn Hinneigung 
vorhanden ist, so entsteht Kommen und Gehen. Wenn 
Kommen und Gehen vorhanden ist, so entsteht Ausscheiden 
und Wiedererstehen. Wenn Ausscheiden und Wieder¬ 
erstehen vorhanden ist, so entsteht für die Zukunft Geburt, 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

6. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkhus, und nichts 
beabsichtigt und auch nicht (bei den Dingen) verharrt, so ent¬ 
steht damit keine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. 
Wenn keine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des 
Bewußtseins nicht ein. 

7. Wenn das Bewußtsein nicht fortdauert und nicht zu¬ 
nimmt, so tritt keine Hinneigung (zu den Dingen) ein. Wenn 
keine Hinneigung vorhanden ist, so entsteht kein Kommen 
und Gehen. Wenn Kommen und Gehen nicht vorhanden ist, 
so entsteht kein Ausscheiden und Wiedererstehen. Wenn 
Ausscheiden und Wiedererstehen nicht vorhanden ist, so 
werden für die Zukunft Geburt, Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
;zu Stande.“ 
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Gahapativagga 
Der Abschnitt vom Hausvater 

Sutta 41. Die fflnffache Furcht und 
Feindseligkeit (1) 

Unser Sutta kehrt fast gleichlautend noch einmal im Samyutta (V. 
387 ff.) und im Anguttara (V. 183 ff.) wieder. Ganz ähnlich ist die Fassung 
eines anderen Sutta des Ahguttara (IV. 405), und teilweise gleichen Inhalt 
hat ein drittes Sutta des gleichen Nikäya (III. 204). Immer ist die Er¬ 
örterung Ober die paiica hhayäni verani mit dem Namen des Anäthapindika 
verknüpft Die Erklärung des Begriffes selbst, der auf die fünf Hauptge¬ 
bote der buddhistischen Ethik sich bezieht, ist nicht leicht Nach den An¬ 
gaben Buddhaghosas (Komm, zum S., II. 03^* ff.) vermute ich, daß hhayäni 
veräni ein aufgelöstes Dvandva-Kompositum ist Mrs. Rhys Davids 
übersetzt die Worte mit „(fivefold) guilty dread**, faßt also vera offenbar 
als Adjektiv. Ebenso steht bei Seidenstücker, der das Sutta in seinem 
Päli-Buddhismus (Nr. 106, S. 147) übersetzt, „schreckliche Furcht^ Mir 
scheint der Gedanke der zu sein, daß jede feindselige Handlung zugleich 
eine Furcht oder Gefahr einschiießt, nämlich die der Vergeltung, der Rache. 
Wer also Feindseligkeit übt, lebt zugleich in der steten Angst vor der Ver¬ 
geltung. Und diese Wechselwirkung setzt sich über das gegenwärtige Da¬ 
sein hinaus in die folgenden Existenzen fort. Auch bei der „Furcht und 
Feindseligkeit*', die mit dem Genuß der geistigen Getränke sich verbindet, 
ist an die Gewalttaten gedacht, die der Trunkene begeht und an ihre Folgen. 

Ober den Begriff soiäpaUi „Eintritt in den Strom" und die weiteren 
Stufen des Heilspfades vergl. die Vorbemerkungen zu Sutta 31 unseres 
Samyutta. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begab sich der Hausvater Anäthapindika dort¬ 
hin, wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfOrchtig begrüßt hatte, setzte 
er sich zur Seite nieder. Zu dem zur Seite sitzenden Hausvater 
Anäthapindika sprach dann der Erhabene also: 

3. „Wann ein edler Jünger, o Hausvater, die fünffache 
Furcht und Feindseligkeit überwunden hat, und mit den vier 
Merkmalen des Eintritts in den Strom ausgestattet ist, und 
die edle Methode^) mit dem Verstand wohl geschaut und völlig 

0 P. ariya näya. Der Kommentar (II. 93*) gibt ariya durch „fehlerfrei, 
einwandfrei" wieder; zu näya bemerkt er: „Methode heißt das Gesetz von 
der Kausalität, und der edle achtgliedrige Pfad ist auch Methode". 

Zeittchrift fSr Buddhismiu 16 
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durchdrungen hat, so mag er wohl, wenn er es wünscht, selber 
von sich die Erklärung abgeben: ^ ,Beseitigt ist für mich die 
Hölle, beseitigt ist für mich die Wiedergeburt in einem Tier¬ 
leib, beseitigt ist für mich das Bereich der Gespenster,^) be¬ 
seitigt ist für mich niedrige Daseinsform, leidvolle Existenz 
und Verdammnis;*) ich bin ein^, der in den Strom eingetreten 
ist, unmöglich ist fflr mich ein Rückfall in die Verdammnis, 
ich bin gesichert, die vollkommene Erleuchtung ist mein Ziei/ 

4. Welche fünffache Furcht und Feindseligkeit hat er 
überwunden? 

5. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die einer, 
der Lebewesen vernichtet, infolge der Vernichtung von Lebe¬ 
wesen für das gegenwärtige Leben hervorruft, und die Furcht 
und Feindseligkeit, die er für das künftige Dasein hervorruft, 
wie auch das seelische Leid und die Betrübnis, die er (dabei) 
empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit hat er, da er 
sich der Vernichtung von Lebewesen enthält, auf solche Weise 
überwunden. 

6. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die einer, 
der Nichtgegebenes wegnimmt, infolge der Wegnahme von 
Nichtgegebenem für das gegenwärtige Leben hervorruft, und 
die Furcht und Feindseligkeit, die er für das künftige Dasein 
hervorruft, wie ai^ch das seelische Leid und die Betrübnis, 
die er (dabei) empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit 
hat er, da er sich der Wegnahme von Nichtgegebenem ent¬ 
hält, auf solche Weise überwunden. 

7. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die einer. 


>) P. petüvisaya. Die pe(ä sind die schweifenden Seeien des Volks¬ 
glaubens, die keine Statte im Jenseits gefunden haben und auf die mit¬ 
leidigen Spenden der Lebenden angewiesen sind. 

*) Die drei Ausdrücke apäya, duggaü, vinipäta sind synonym und be¬ 
ziehen sich auf die unmitteibar vorher erwähnten Formen der Wiedergeburt 
in der Höiie, ais Tier oder ais Gespenst. Vgl. Rhys Davids und Stede, 
Päli Dict u. d. W. apäya; Samy. Ko. Siam. Ausg. II. 123“. Zur Über¬ 
setzung vergl. Franke, DTgha übers. S. 82. Zu beachten ist, dafi der 
Aufenthalt in der Hölle nach der buddhistischen Lehre keine ewige Dauer 
hat Er nimmt, freilich oft erst nach vielen Jahrtausenden, ein Ende, wenn 
die Sünden, die ihn verursacht haben, gesühnt sind. Es handelt sich also 
mehr um ein „Puigatorium“. 
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der in den Lüsten übel wandelt,^) infolge des üblen Wandels 
in den Lüsten für das gegenwärtige Leben hervorruft, und die 
Furcht und Feindseligkeit, die er für das künftige Dasein 
hervorruft, wie auch das seelische Leid und die Betrübnis, 
die er (dabei) empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit 
hat er, da er sich des üblen Wandels in den Lüsten enthält, 
auf solche Weise überwunden. 

8. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die ein 
Lügner infolge des Lügens für das gegenwärtige Leben her¬ 
vorruft, und die Furcht und Feindseligkeit, die er für das 
künftige Dasein hervomift, wie auch das seelische Leid und die 
Betrübnis, die er (dabei) empfindet; — diese Furcht und Feind¬ 
seligkeit hat er, da er sich der Lüge enthält, auf diese Weise 
überwunden. 

9. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die einer, 
der dem Cenuß der verschiedenen geistigen Getränke sich hin¬ 
gibt,*) infolge der Hingabe an den Genuß der verschiedenen 
geistigen Getränke für das gegenwärtige Leben hervorruft, 
und die Furcht und Feindseligkeit, die er für das künftige Da¬ 
sein hervorruft, wie auch das seelische Leid und die Betrübnis, 
die er (dabei) empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit 
hat er, da er sich der Hingabe an den Genuß der verschiedenen 
geistigen Getränke enthält, auf solche Weise überwunden. 

Diese fünffache Furcht und Feindseligkeit hat er über¬ 
wunden.“ 


10. „Mit welchen vier Merkmalen des Eintritts in den 
Strom ist er ausgestattet? 

11. Da ist,*) 0 Hausvater, ein edler Jünger ausgestattet 
mit dem auf Erfahrung begründeten Glauben*) an den Buddha, 


*) P. kcmusu micchäcärin. Es ist dabei an sexuelle Zflgellosigkeit ge¬ 
dacht; miechäcära kann geradezu „Ehebruch“ bedeuten. 

') P. surämerayamajiapamädat^yi. Welche Art geistiger Getränke - 
mit stirä, nmaya und majja gemeint sind, ist nicht mehr festzustellen. 

*) Über die in 11 bis 14 vorkommenden Ausdrücke vergl. R. 0. 
Franke, Dlgha übers. S. 196—7 mit den Noten. 

*) P. aveccapttsädena. Das Wort avecca (vgl. p. paiicca, pecca, samecca) 
muß doch wohl auf skr. avetya (Wz. t mit ava „begreifen, verstehen, er- 

16* 
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nämlich so: der Erhabene ist der Vollendete, der vollkommen 
Erleuchtete, mit Weisheit und Tugend begabt, der Führer 
auf dem Heilspfade,*) der Weltkenner, der unfibertreffliche 
Leiter der Menschen, die noch der Erziehung bedürfen, der 
Meister der GOtter und Menschen, der Buddha, der Erhabene. 

12. Er ist ausgestattet mit dem auf Erfahrung begrün¬ 
deten Glauben an die Lehre: wohl verkündet ist vom Erha¬ 
benen die Lehre, im gegenwärtigen Dasein schon wirkend, 
an keine Zeit gebunden,*) zu ihrer Betrachtung einladend,*) 
zum Ziele führend, aus eigener Kraft*) zu verstehen von den 
Einsichtigen. 

13. Er ist ausgestattet mit dem auf Erfahrung begrün¬ 
deten Glauben an die Gemeinde: auf rechtem Weg wandelt die 
Gepieinde der Jünger des Erhabenen, auf geradem Weg wandelt 
die Gemeinde der Jünger des Erhabenen, auf dem Weg der 
richtigen Methode wandelt die Gemeinde der Jünger des Er¬ 
habenen, auf dem Weg vorschriftsmäßigen Verhaltens wandelt 
die Gemeinde der Jünger des Erhabenen, nämlich die vier 
Paare von Persönlichkeiten, die acht Gruppen von Persön¬ 
lichkeiten.*) Diese Gemeinde der Jünger des Erhabenen ver¬ 
dient Verehrung, verdient gastliche Aufnahme, verdient Spen¬ 
den, verdient Ehrfurchtsbezeugung mit gefalteten Händen, 
sie ist das beste Feld für verdienstliche Werke der Laienweit 


fahren“) zurflckgefflhrt werden. Buddhoghosa (zu Suttanipäta 229) gibt 
es auch mit paiUiäya afjhogahetvä wieder (s. Rhys Davids und Stede, 
Päli Dictionary u. d. W.), an unserer Stelle (Samy. Komm. II. 94**) frei¬ 
lich durch acala „unerschOtterlich“. 

>) P. sugata, wtl. „der gut gegangen ist“, nämlich der Weg der Er¬ 
lösung, den er nun der Menschheit zeigt. R. O. Franke flbersetzt „der 
Pfadvollender“. 

*) P. samditthika, ahälika. Zu letzterem gibt zu Samy. 1. 20. 6 (= I. 
9**) der Kommentar (Siam-Ausg. 1. 53**) die Erklärung, daB der dhamma 
unmittelbar nachdem er entwickelt ist, seinen Erfolg hat {phalam deH). 

') P. ehipassika von ehi passa „komm’ und sieh*“. R. O. Franke: 
„der offen vor Augen liegt“; Mrs. Rhys Davids: „(bidding man) come 
„and see“. 

*) paccatUufi. S. hierflber die Note zu 12. 51. 14. 

') P. caUäri purisayugäni, oMa purisaptfggalä. Bezieht sich auf die 
vier Stufen des Heilsw^es (sotäpaUi usw.), von denen jede in zwei Unter¬ 
stufen, mo^fa undzerfällt. Vgl. Einl. zu 12, 31. 
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14. Er ist ausgtötattet mit den von den Edlen hochge¬ 
schätzten Tugenden der sittlichen Zucht, den Iflckenlosen, voll¬ 
ständigen, die ohne Schmutz sind und ohne Flecken, die frei 
machen, die von den Einsichtigen gepriesen sind, die von außen 
nicht beeinflußt werden, die zur geistigen Sammlung führen. 

Mit diesen vier Merkmalen des Eintritts in den Strom ist 
er ausgestattet.“ 


15. „Welche edle Methode hat er mit dem Verstand wohl 
geschaut und völlig durchdrungen? 

16. Da erwägt, o Hausvater, ein edier Jünger gut und 
reiflich das Gesetz von der ursächlichen Entstehung, nämlich: 
wenn jenes ist, tritt dieses ein; wenn jenes nicht ist, tritt dieses 
nicht ein; aus der Entstehung von jenem folgt die Entstehung 
von diesem; aus der Aufhebung von jenem folgt die Aufhebung 
von diesem. 

17. Das heißt: aus dem Nichtwissen als Ursache ent¬ 
stehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache 
entsteht das Bewußtsein usw. usw. (= 1.3). . . Auf solche 
Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu 
Stande. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; 
aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Be¬ 
wußtseins usw. usw. (= 1.4)... Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

Diese edle Methode hat er mit dem Verstand wohl ge¬ 
schaut und völlig durchdrungen. 

18. Wann nun ein edler Jünger, o Hausvater, diese fünffache 
Furcht und Feindseligkeit überwunden hat, und mit diesen 
vier Merkmalen des Eintritts in den Strom ausgestattet ist, 
und diese edle Methode mit dem Verstand wohl geschaut und 
völlig durchdrungen hat, so mag er wohl, wenn er es wünscht, 
selbst von sich die Erklärung abgeben: ,Beseitigt ist für mich 
die Hölle, beseitigt ist für mich die Wiedergeburt in einem 
Tierleib, beseitigt ist für mich das Bereich der Gespenster, 
beseitigt ist für mich niedrige Daseinsform, leidvolle Existenz 
und Verdammnis; ich bin einer, der in den Strom eingetreten 
ist; unmöglich ist für mich ein Rückfall in die Verdammnis, 
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ich bin gesichert, die vollkommene Erleuchtung ist mein 
Ziel.' “ 


Sutta 42. Die fünffache Furcht und 
Feindseligkeit 

Sutta 42 unterscheidet sich von 41 nur dadurch, dafi es sich nicht 
an den einzelnen Anäthapindlka, sondern an eine groSe Anzahl von Bhlkkhus 
wendet Statt der Anrede „o Hausvater“ ist also immer „ihr Bhikkhus" 
einzusetzen. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begaben sich zahlreiche Bhikkhus dorthin, 
wo sich der Erhabene befand. Nachdem sie sich dorthin be¬ 
geben und den Ertiabenen ehrfürchtig begrüßt hatten, setzten 
sie sich Jur Seite nieder. Zu den zur Seite sitzenden zahl¬ 
reichen IvhiKKhus sprach dann der Erhabene also: 

A ..Wann ein edler Jünger, ihr Bhikkhus usw. usw. 


Sutta 43. Das Leiden 

i.'(t der Begebenheit: Sävatthi. 

> ..Oes Leidens Ursprung, ihr Bhikkhus, und seinen 
,will ich euch lehren; höret zu, merket wohl auf: 

«tii es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die 
v ).K\^us aufhorchend dem Erhabenen. 

.t. Oer Erhabene sprach also: „Welches, ihr Bhikkhus, 
viv'S Leidens Ursprung? 

i Infolge des Sehens^) und der (sichtbaren) Formen 
Nicht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
(st die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
^»‘.Ntcht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
v<uA(cht der Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ur- 

.h. Infolge des Hörens und der Töne entsteht das 
tty'vvußtsein des Hörens; die Verbindung der drei ist die Be- 

Im Urtext werden an Stelle der Sinne die Sinnesorgane: eakkku 
, Vugv", Mte „Ohr“, gUma „Nase“, jwki „Zunge“, häya „Körper“ und 
„Ucist“ genannt. Die Objekte der einzelnen Sinne sind fifä, saddä. 
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rührung. Aus der BerOhrung als Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst: 
dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ursprung. 

6. Infolge des Riechens und der Gerflche entsteht 
das Bewußtsein des Riechens; die Verbindung der drei ist 
die Berührung. Aus der BerOhrung als Ursache entsteht die 
Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der 
Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ursprung. 

7. Infolge des Schmeckens und der Geschmäcke ent¬ 
steht das Bewußtsein des Schmeckens; die Verbindung 
der drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ursprung. 

8. Infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegen¬ 
stände entsteht das Bewußtsein des Fühlens; die Verbin¬ 
dung der drei ist die BerOhrung. Aus der Berührung als Ur¬ 
sache entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ur¬ 
sache entsteht der Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens 
Ursprung. 

9. Infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens; die Verbindung der drei ist die 
BerOhrung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst; 
dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ursprung. 


10. Und welches, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Unter¬ 
gang? • 

11. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen 
entsteht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
drei ist die BerOhrung. Aus der Berührung als Ursache ent¬ 
steht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache ent¬ 
steht der Durst. Aus dem restlosen Verschwinden aber und 
der Aufhebung eben dieses Durstes folgt Aufhebung des Er¬ 
fassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung 
des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt Auf¬ 
hebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben; auf solche Art kommt die 
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Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Dies, ihr 
BhOckhus, ist des Leidens Untergang. 

12—16. Infolge des Hörens und der Töne usw. usw. 
— infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — in¬ 
folge des Schmeckens und der Geschmäcke usw. usw. — 
infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegenstände usw. 
usw.^) — infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens; die Verbindung der drei ist die 
Berührung. Aus der Berührung ais Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst. 
Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung eben 
dieses Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Auf¬ 
hebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der 
Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch 
Aufhebung der Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, Kum¬ 
mer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben: auf solche 
Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu 
Stande. Dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Untergang.“ 

Sutta 44. Die Welt 

Aus dem Sutta 44 darf nicht gefolgert werden, daß das „Gesetz von 
der ursächlichen Entstehung“ ein kosmisches Gesetz se4 das den Ursprung 
der Welt erklären soll. Es handelt sich auch hier nur um das Verhältnis 
des Individuums zu den dhammä, den „Dingen“, d. h. der empirischen 
Welt mit all ihren Erscheinungen. FOr den, dessen Denken mit den Dingen 
sich beschäftigt, der sie auf sich wirken läßt, entsteht und besteht die Welt. 
Wer sich von ihnen loslöst, fflr den hört sie auf zu bestehen, geht sie unter. 
Zum ganzen Seidenstflcker, Päli-Buddhismus Nr. 63, S. 78 ff. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Der Welt Ursprung, ihr Bhikkhus, und ihren Unter¬ 
gang will ich euch lehren usw. usw. (» 43.2). . . 

3. Der Erhabene sprach also: „Welches, ihr Bhikkhus, 
ist der Welt Ursprung? 

4. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen ent¬ 
steht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache ent- 

>) Die einzelnen Stflcke sind wieder gekfirzt und nach 11, bezw. 4 bis 3- 
zu ergänzen. 
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steht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst; aus dem Durst als Ursache entsteht das 
Erfassen, aus dem Erfassen als Ursache entsteht das Werden; 
aus dem Werden als Ursache entsteht die Geburt; aus der 
Geburt als Ursache entstehen^ Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung. Dies, 
ihr Bhikkhus, ist der Welt Ursprung. 

5—^9. Infolge des Hörens und der Töne usw. usw. — 
infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — in¬ 
folge des Schmeckens und der Geschmäcke usw. usw. — 
infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegenstände usw. 
usw.^) — infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens; die Verbindung der drei ist die 
Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die 
Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der 
Durst; aus dem Durst als Ursache entsteht das Erfassen, aus 
dem Erfassen als Ursache entsteht das Werden; aus dem Werden 
als Ursache entsteht die Geburt; aus der Geburt als Ursache 
entstehen Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung. Dies, ihr Bhikkhus, ist der Welt Ursprung. 


10. Und welches, ihr Bhikkhus, ist der Welt Unter¬ 
gang? 

11. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen 
entsteht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst. Aus dem restlosen Verschwinden aber 
und der Aufhebung eben dieses Durstes folgt Aufhebung des 
Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung 
jdes Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt Auf¬ 
hebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben: auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Dies, 
ihr Bhikkhus, ist der Welt Untergang. 


*) Vergl. das vor. Sutta 4—8, 11—15. 
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12—17. Infolge des HOrens und der Töne usw. usw. 

— infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — 
infolge des Schmeckens und der Geschmäcke usw. usw. 

— infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegenstände 
usw. usw. — infolge des Denkens und der Dinge entstellt 
das Bewußtsein des Denkens; die Verbindung der drei ist 
die Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die 
Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der 
Durst. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung eben dieses Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; 
aus der Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; 
aus der Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; 
durch Aufhebung der Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben: auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zu Stande. Dieses, ihr Bhikkhus, ist der Welt Untergang.“ 


Sutta 45. Nätika 

Das Dorf Nätika wird im Kanon mehrfach erwähnt. So in Sainyutta 
14. 13 (=11. 153), 35. 113 (= IV. 90),44. 11 (= 1V.401),55. 8 (= V.356); 
ferner im Ahguttara, Ekädasanipäta 10 (= V. 322) und im Vinaya, Ma> 
hävagga VI. 30.6 (= Vin. 1.232). Im Digha 16.2.5 (= 11.91) und 18. 
I ff. (= II. 200 ff.), sowie im Majjhima 31 (= 1.205) kommt es in der Form 
Nädika vor. Nach einer Angabe im Kommentar zu D. IL 9U' soll es 
zwei nahe beisammen gelegene Dörfer gleichen Namens gegeben haben. 
Unter GiHjahävascUha, das als nähere Ortsbezeichnung hinzugefflgt wird, 
ist ein bestimmtes Gebäude gemeint, ein vihära, das dem Buddha zur Woh¬ 
nung dient. Im Kommentar zu der ersterwähnten Dighastelle (II. 185^*) 
wird das Wort durch „ln dem aus Ziegeln bestehenden Hause“ (itthakämaye 
ävasathe) erklärt. Vergl. Rhys Davids, Dialogues of the Buddha II. 97, 
Anm. 1. 

♦ 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Ertiabene in Nätika im Ziegelhause. 

2. Da nun verkündete der Erhabene, in der Einsamkeit 
meditierend folgende Lehrdarlegung: 

3. „ Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen ent¬ 
steht das Bewußtsein des Sehens. Die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
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entsteht der Durst usw. usw. Auf solche Art kommt der 
Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände., 

4—8. Infolge^) des Hörens und der Töne usw. usw. 

— infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — 
infolge des Schmeckens und der Geschmäcke usw. usw. 

— infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegenstände 
usw. usw. — infolge des Denkens und der Dinge entsteht 
das Bewußtsein des Denkens. Die Verbindung der drei 
ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht 
die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht 
der Durst usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

9. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen 
entsteht das Bewußtsein des Sehens. Die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst Aus dem restlosen Verschwinden aber 
und der Aufhebung eben dieses Durstes folgt Aufhebung des 
Erfassens; aus der Aufhebung des Haftens folgt Aufhebung 
des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt Auf¬ 
hebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

10—14. Infolge des Hörens und der Töne usw. usw. 

— infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — 
infolge des Schmeckens und der Geschmäcke usw. usw. 

— infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegenstände 
usw. usw. — infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens. Die Verbindung der drei ist die 
Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst. 
Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung eben 
dieses Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Auf¬ 
hebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der 
Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch 


*) Aiufahrlich in 43. 5 ff. 
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Aufhebung der Geburt werden Alter nrd Tod, Schmerz, Kum¬ 
mer, Leid, Betrübnis und VerTW'tfiaag aufgehoben. Auf 
solche Art kommt die Aufhd>unr is ganzen Masse des Leidens 
zu Stande.“ 


15. Zu dieser Zeit a:>r icind nun da ein BhOckhu, dem 
Erhabenen zuzuhören. 

16. Es sah nur äsr I.“db€ne den BhOckhu, der dastand, 

zuzuhören, und n jt r ciüt BhOckhu gesehen, sprach der Er¬ 
habene also: er i BhOckhu, diese Lehrdarl^ng ge¬ 

hört?“ — 

17. „Lfm: ar i 5 .Ockhu, diese Lehrdarlegung; eigne 
dir, 0 Bhli.i.rr eti« l±rrdarlegung an. Zum Segen gereicht,^) 
0 BhBckr r. etjs: .^rrüdrlegung, sie führt ein in den heiligen 
Wandil.- 


5u:ta 46. Irgend wer 

Tia- r larn Titel anüataratn deshalb, weil In ihm annaiaro 
•»iCTizor- ni it-’!» 5il^:^;^la sich unterredend eingefflhrt wird. Der Name 
asf S-anrr.jn?t vri icht genannt. — Zu 3. 4 vergi. Seidenstfleker, 

.>•: Begebenheit: Sävatthi. 

I , :c » b^b sich ein Brahmane dorthin, wo der Er- 
sc * befand. Nachdem er sich dorthin begeben, be- 
Eriiabenen, und nachdem er mit ihm 
'u' i.'iCL'er.l Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, 
-*!■ nieder. Zur Seite sitzend sprach dann 

'Ä"x'"*.ane zu dem Erhabenen also: 

.V ..Steht es wohl so, Herr Gotama,*) daß der nämliche es ist, 
x«- .-e H.indlung ausführt, und der die Folgen empfindet?“ — 
?c*i. rtet man ,der nämliche ist es, der die Handlung aus- 
u:‘.d der die Folgen empfindet*, so ist das, o Brahmane, 
i "e Ende.“ 

4. ..Steht es aber so, Herr Gotama, daß ein anderer 
ist. der die Handlung ausfährt, und ein anderer, der die 

> r. 

> \:v.-v. fvV^^nden das Sutta 17. 14 f. 
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Folgen empfindet?“ — „Behauptet man ,ein anderer ist es, 
der die Handlung ausführt, und ein anderer, der die Folgen 
empfindet', so ist dies, o Brahmane, das andere Ende. Diese 
beiden Enden vermeidend, o Brahmane, verkündet in der 
Mitte der Tathägata die wahre Lehre: 

5. Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Ge¬ 
staltungen; aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das 
Bewußtsein usw. usw. (= 1.3). . .Auf solche Art kommt 
der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus 
dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung des 
Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Auf¬ 
hebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins 
usw. usw. (> 1.4). Auf solche Art kommt die Aufhebung der 
ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

6. Auf diese Worte hin sprach der Brahmane zu dem 
Erhabenen also: „Wundervoll, Herr Gotama! wundervoll, Herr 
Gotama! usw. usw. (= 12. 17.16). Darum nehme ich zu dem 
Herrn Gotama meine Zuflucht und zu der Lehre und zu der 
Gemeinde der Bhikkhus. Als Laienanhänger soll mich der 
Herr Gotama annehmen, der von heute an auf Lebenszeit 
zu ihm seine Zuflucht genommen hat.“ 


Sutta 47. Jänussoni 

Der Brahmane Jänussoni wird im Kanon häufig erwähnt. Nach dem 
Digha-Nikäya 13. 2 (= I. 2^) wohnte er in dem Brahmanendorfe Manasä- 
kata im Lande der Kosala zusammen mit anderen hervorragenden Brah- 
manen, die auch im Majjhima 99 (= II. 202) neben ihm genannt wurden. 
Im Majjh. 27 1. 175) und Samy. 45. 4 (= V. 4) wird sein glänzendes 

Auftreten beschrieben, das ihn als vornehmen und reichen Mann erscheinen 
läßt. Im Gespräch mit dem Buddha finden wir ihn noch Majjh. 4 (= 1.16) 
und namentlich im Ahguttara. Hier ist ein ganzer Abschnitt (= V. 249 ff.) 
nach ihm benannt. — Zu 3, 4 vergl. Seidenstflcker, Päli-Buddhismus 
Nr. 125, S. 203. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begab sich der Brahmane Jänussoni dorthin, 
wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin be¬ 
geben, begrüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er 
mit ihm die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten aus- 
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getauscht, setzte er sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend 
sprach dann der Brahmane Jänussoni zu dem Erhabenen also: 

3. „Steht es wohl so, Herr Gotama, daß alles ist?“ — 
„Behauptet man .alles ist', so ist das, o Brahmane, das eine 
Ende.“ 

4. „Steht es aber so, Herr Gotama, daß alles nicht ist?“ — 
„Behauptet man ,alles ist nicht', so ist das, o Brahmane, das 
andere Ende. Diese beiden Enden vermeidend, o Brahmane, 
verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: 

5. Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Ge¬ 
staltungen usw. usw. (= 46.5). . . Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

6. Auf diese Worte hin sprach der Brahmane Jänussoni 
zu dem Erhabenen also: „Wundervoll, Herr Gotama! 
wundervoll, Herr Gotama! usw. usw. (= 46.6). . . Als Laien- 
anhänger soll mich der Herr Gotama annehmen, der von heute 
an auf Lebenszeit zu ihm seine Zuflucht genommen hat.“ 

Sutta 48. Der Lokäyatika 

Ober den Ausdruck hkäyata, den ich durch „Sophistik“ wiedergebe, 
vergleiche man Rhys Davids, Dialogues 1. 166ff., R. O. Franke, Dtgfui 
Obers. 19, Anm. 3. Es ist damit eine Schule von Philosophen gemeint, die 
sich vor allem mit naturgeschichtlichen Fragen beschäftigten. Das zeigen 
die Beispiele für die von ihnen behandelten Dinge, die im Kommentar zum 
Digha-Nikäya L 1. 25 (= 1.11) mitgeteilt werden (s. Sumangalaviläsini 
ed. Rhys Davids und Carpenter 1.90—91).^ Fflr die Phflosophen, die 
metaphysische Probleme zu erörtern pflegen, liegt in dem Wort lokäyata 
der Nebensinn des Materialismus und zugleich der Trivialität. Aus den 
angefOhrten Beispielen („die Krflhe ist weiß, weil ihre Knochen weiß sind; 
der Kranich ist rot, weil sein Blut rot ist“) geht aber zugleich hervor, daß 
man den lokäyoHkä den Vorwurf macht, daß sie zu ihren Resultaten auf 
dem Weg der Dialektik, nicht auf dem der logischen Schlußfolgerung zu 
gelangen pflegten. Sie machten sich anheischig, alles zu beweisen, auch 
das absurdeste. Dazu stimmt, daß der Kommentar zu unserem Sutta 
(11.96**) sie als die Leute bezeichnet, die mit dem vitandasattka vertraut 
seien, d. i. mit der Kunst der auf Scheingrfinde und TrugschlOsse aufge¬ 
bauten Dialektik. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begab sich ein Brahmane, ein Sophist, dorthin, 
wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin be- 
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geben, begrüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er 
mit ihm die (Oblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten aus¬ 
getauscht, setzte er sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend 
^rach dann der Brahmane, der Sophist, zum Erhabenen also: 

3. „Steht es wohl so, Herr Gotama, daß alles ist?“ — 
„Behauptet man ,alles istV) so ist das, o Brahmane, die erste 
Sophistflc.“ 

4. „Steht es aber so, Herr Gotama, daß alles nicht ist?“ 

— „Behauptet man ,aUes ist nichts) so ist das, o Brahmane, 
die zweite Sophistik.“ 

5. „Steht es wohl so, Herr Gotama, daß alles Einheit^) 
ist?“ — „Behauptet man ,alles ist Einheit', so ist das, o 
Brahmane, die dritte Sophistik. 

6. „Steht es aber so, Herr Gotama, daß alles Vielheit ist?“ 

— „Behauptet man ,alles ist Vielheit',^) so ist das, o Brah¬ 
mane, die vierte Sophistik. Diese beiden Enden vermeidend, 
0 Brahmane, verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre 
Lehre: 

7. Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Ge¬ 
staltungen usw. usw. 46.5). . .Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

8. Auf diese Worte hin sprach der Brahmane, der Sophist, 
zu dem Erhabenen also: „Wundervoll, Herr Gotema! 
wundervoll, Herr Gotama! usw. usw. (= 46. 6). . . Als Laien- 
anhänger soll mich der Herr Gotama annehmen, der von heute 
an auf Lebenszeit zu ihm seine Zuflucht genommen hat.“ 

Sutta 49. Der edle Jünger (1) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Nicht kommt, ihr Bhikkhus, einem wohl unter¬ 
richteten edlen Jünger folgender Gedanke: ,steht es wohl so 
(daß man fragen muß): was muß vorhanden sein, damit was 


*) P. sabbam eMU — sabbam n’atthi; sabbern ekattane — setbbam pu- 
ikuttam. Nach dem Komm. IL 96* ist mit,alles ist' und ,alles ist Ein¬ 
heit' ^e sassataditAi, die Irrlehre von dem ewigen Bestand, gemeint, mit 
,alles ist nicht' und ,alles ist Vielheit' die ucchedadi^, die Irrlehre von 
der völligen Vernichtung (durch den Tod). Die Lehre des Buddha bewegt 
sich zwischen diesen beiden Extremen. 
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entsteht? aus wessen Entstehung folgt die Entstehung von 
was? was muß vorhanden sein, damit Name und Form ent¬ 
steht?^) was muß vorhanden sein, damit die sechs Sinnesbereiche 
entstehen? was muß vorhanden sein, damit BerOhrung ent¬ 
steht? was muß vorhanden sein, damit Empfindung entsteht? 
was muß vorhanden sein, damit Durst entsteht? was muß 
vorhanden sein, damit Erfassen entsteht? was muß vorhanden 
sein, damit Werden entsteht? was muß vorhanden sein, damit 
Geburt entsteht? was muß vorhanden sein, damit Alter und 
Tod entstehen?* 

3. Sondern es besitzt, ihr Bhikkhus, ein wohl unter¬ 
richteter edler Jünger infolge seines ausschließlichen Vertrauens*) 
schon das Wissen hiervon: ,wenn jenes ist, tritt dieses ein; 
aus der Entstehung von jenem geht die Entstehung von diesem 
hervor: wenn Bewußtsein vorhanden ist, entsteht Name 
und Form; wenn Name und Form vorhanden ist, entstehen 
die sechs Sinnesbereiche; wenn die sechs Sinnesbereiche 
vorhanden sind, entsteht Berührung; wenn Berührung vor¬ 
handen ist, entsteht Empfindung; wenn Empfindung vor¬ 
handen ist, entsteht Durst; wenn Durst vorhanden ist, ent¬ 
steht Erfassen; wenn Erfassen vorhanden ist, entsteht Wer¬ 
den; wenn Werden vorhanden ist, entsteht Geburt; wenn 
Geburt vorhanden ist, entstehen Alter und Tod.* Also 
erkennt er: auf solche Art kommt der Ursprung der Welt zu 
Stande. 

4. Nicht kommt, ihr Bhikkhus, einem wohl unterrichteten 
edlen Jünger' folgender Gedanke: ,steht es wohl so (daß man 
fragen muß): was muß nicht vorhanden sein, damit was nicht 
entsteht? aus wessen Aufhebung folgt die Aufhebung von was? 
was muß nicht vorhanden sein, damit Name und Form nicht 
entsteht? was muß nicht vorhanden sein, damit die sechs 
Sinnesbereiche nicht entstehen? was muß nicht vorhanden 
sein, damit Berührung nicht entsteht? was muß nicht vor¬ 
handen sein, damit Empfindung nicht entsteht? was muß 
nicht vorhanden sein, damit Durst nicht entsteht? was muß 


') Vgl. die Bemerkungen zu dem folgenden Sutta 50. 
*) Über aparapaccayä vergl. die Note zu 12. 15. 6. 
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nicht vorhanden sein, damit Erfassen nicht entsteht? was 
muß nicht vorhanden sein, damit Werden nicht entsteht? 
was muß nicht vorhanden sein, damit Geburt nicht entsteht? 
was muß nicht vorhanden sein, damit Alter und Tod nicht 
entstehen?' 

5. Sondern es besitzt, ihr Bhfickhus, ein wohl unter« 
richteter edler Jünger infolge seines ausschließlichen Ver¬ 
trauens schon das Wissen hiervon: ,wenn jenes nicht ist, tritt 
dieses nicht ein; aus der Aufhebung von jenem geht die Aufhebung 
von diesem hervor: wenn Bewußtsein nicht vorhanden ist, 
entsteht Name und Form nicht; wenn Name und Form nicht 
vorhanden ist, entstehen die sechs Sinnesbereiche nicht; wenn 
die sechs Sinnesbereiche nicht vorhanden sind, entsteht Be¬ 
rührung nicht; wenn Berührung nicht vorhanden ist, entsteht 
Empfindung nicht; wenn Empfindung nicht vorhanden ist, 
entsteht Durst nicht; wenn Durst nicht vorhanden ist, ent¬ 
steht Erfassen nicht, wenn Erfassen nicht vorhanden ist, ent¬ 
steht Werden nicht; wenn Werden nicht vorhanden ist, ent¬ 
steht Geburt nicht; wenn Geburt nicht vorhanden ist, ent¬ 
stehen Alter und Tod nicht' Also erkennt er: auf solche Art 
kommt die Aufhebung dieser Weit zu stände. 

6. Wann nun, ihr Bhflckhus, ein edler Jünger also den 
Ursprung und den Untergang der Welt der Wirklichkeit ge¬ 
mäß erkennt: ein solcher, ihr Bhikkhus, heißt ein edler Jünger, 
der mit (richtiger) Anschauung begabt ist der mit Einsicht 
begabt ist, der zu dieser guten Lehre gelangt ist, der diese gute 
Lehre schaut, der die Erkenntnis des Strebenden besitzt, der 
das Wissen des Strebenden besitzt, der mit dem Ohr der Wahr¬ 
heit begabt ist, ein edler, der die (in die höchste Wahrheit) 
eindringende Erkenntnis besitzt der da anpocht an die Pforte 
des Nirvana." 


Sutta 50. Der edle Jünger (2) 

Dieses Sutta unterscheidet sich von dem vorhergehenden Sutta 49 nur 
dadurch, daß, während in Sutta 49 innHÖM, das Bewußtsein, als g^eben 
angenommen und die Nidänareihe von diesem Punkt an bis zum Schluß- 
giied durchgefflhrt wird, Sutta 50 bei dem ersten mdäna, dem Nichtwissen, 
beginnt und so den ganzen paticcasamuppäda enthält. 

Nun findet sich der Zusatz von Sutta 50 wenigstens in einer birma- 

ZeltwhrUt tOi Boddblmiaf 17 



258 


Samyatta-Nikäya 


Hantehrift. ae der Textausgabe neben singhalesisdien Hand- 
sc hr tften za grmide gdegt «t, aach be Sutta 49. Es ist nun Idar, dafi sie 
Wer spätere gelehrte Zutat ist; denn in diesem FaC^ sssmnen ja beide Suttas 
mortwOrtlicb aberein und es wäre kein Gniad ezzxseben far die zweimaiige 
Anfaatame in dm Kanon. Bntenditend is aber andrerseits die Veran¬ 
lassung der Einscbiebui^: (be Nidänareöe earirim eben in Sutta 49 un- 
-voOständig und der Ergänzung bed ür ft i g- Srzianisclie Manuskr^ite tragen 
oft iSe Merkmale gelehrter Gberarbesn^ and als solche ist jene Ein- 
sdncbung anzz^ebm. 


1. Ort der Begefaec^-s:-' SsratihL 

2. „Nicht kormnt rr frixir-s, einem wohl unterrichteten 

yt jiew Jünger folgeccf rtfTünsre: ,stdit es wohl so (daß man 
fragen muß): was =ii ittsecoi sein, damit'was entsteht? 
am wessen Ecstcrin? die Entstdiung von was? was 
fsfiift vorfaandei ses. zbs± Gestaltungen entstehen? was muß 
vorhanden 5«wt:ßtsein entsteht? was muß vor¬ 

handen sec. dEirr Vsae und Form entsteht?* usw. usw. 
(- ^- 2 ^. 

3. Sccjs'T « >esr:it, ihr Bhikkhus, ein wohl unter- 

rkfateter sfÄ" —-igt sdnes ausschließlichen Vertrauens 
schon ias V ass r;«vr-a: ,wenn jenes ist, tritt dieses ein; aus 
der ‘■nt jsiön gdit die Enfrtehung von diesem 

mss ' -ritwissen vorhanden ist, entstehen Ge- 
stilrrrc?” wssa Gestaltungen vorhanden sind, entsteht 
r.^ w^eza Bewußtsein vorhanden ist, entsteht 
Visr i“- -~jr= usw. usw.‘ (- 49.3). 

•* ihr Bhikkhus, einem wohl unterrichteten 

ad« ?.'-.c«r-der Gedanke; ,steht es wohl so (daß man 

rr-^ • w» muß nicht vorhanden sein, damit was nicht 
ar-biaf'-' -s^s WKsen Aufhebung folgt die Aufhebung von 
rieht vorhanden sein, damit Gestaltungen nicht 






r-.u5 nicht vorhanden sein, damit Bewußtsein 
was muß nicht vorhanden sein, damit Name 


rieht entsteht?* usw. usw. (- 49.4). 


es besitzt, ihr Bhikkhus, ein wohl unter- 
'v'. -et« ei.« Jünsrer infolge seines ausschließlichen Ver- 
scher, das Wissen hiervon: ,wenn jenes nicht ist, tritt 
' * i'JS der .Aufhebung von jenem geht dieAufhebung 

'-'escra hervvx: wenn Nichtwissen nicht vorhanden ist. 
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entstehen Gestaltungen nicht; wenn Gestaltungen nicht vor¬ 
handen sind, entsteht Bewußtsein nicht; wenn Bewußtsein 
nicht ist, entsteht Name und Fom nicht' usw. usw. (= 49. 5, 6)". 


Rukkhavagga 
Der Abschnitt vom Baum 

Sutta 5U Die Erwägung 

Der Paragraph 12 dieses Sutta enthält in gedrängter Kürze die Lehre 
von Kamma. Nach Ablauf der leiblichen Existenz bleiben die samkhärä, 
d. iL die Wirkungen unseres Tuns und Denkens übrig. Sie drängen zur 
Entstehung des vinniiui, des zunächst noch an keine Persönlichkeit ge¬ 
bundenen Bewußtseins. Der erste Schritt zu einem neuen Sein ist aber 
damit geschehen. Dieses neue Sein, Anlage und Schicksal des werdenden 
Wesens ist nun aber abhängig vom Charakter des vinnäna, und dieser wieder 
von dem der samkhära. Es sind da drei Möglichkeiten vorhanden. Es kann 
bei den samhhärä das Verdienstliche und Oute (punüa) oder das Nichtver¬ 
dienstliche und Böse (apunna) überwiegen. Es ist aber auch ein drittes 
denkbar,^ nämlich daß Verdienst und Nichtverdienst, Gutes und Böses 
sich die Wage halten. Das wird im Text durch das Wort äneUja ausge- 
drflckt, wozu nunmehr Rhys Davids und Stede, Pali Dictionary zu 
vergleichen ist. Ich glaube, daß wir bei der Erklärung dieses schwierigen 
Ausdruckes von der traditionellen Wiedergabe durch acala „unbeweglich** 
auszugehen haben. Im Zusammenhang unserer Stelle ist an eine Wage ge¬ 
dacht, die unbeweglich fest steht, wenn die beiden Schalen im Gleichge¬ 
wicht sind. Den gegebenen drei Möglichkeiten entsprechend nimmt das 
vinüäiM also eine dreifache Gestalt an, und darnach wieder richtet sich 
das neu entstehende Dasein. 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Sävatthi, im Jetahaine, 
im Parke des Anäthapindika. 

2. Da nun redete der Erhabene die Bhikkhus an: „Ihr 
Bhikkhusl" „Ja, Herr!“ erwiderten die Bhikkhus aufhor¬ 
chend dem Erhabenen. 

3. Der Erhabene sprach also: „Inwiefern soll nun wohl, 
ihr Bhikkhus, ein Bhikkhu Erwägungen anstellen zur rechten 
vollständigen Vernichtung des Leidens?“ „Im Erhabenen, 
Herr, wurzeln unsere Lehrmeinungen, vom Erhabenen werden 
sie geleitet, auf den Erhabenen stützen sie sich. Wohlan denn! 
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dem Erhabenen wolle der Sinn des Gesagten aufleuchten; 
vom Erhabenen ihn hOrend werden die Bhikkhus ihn erfassen.“ 

4. „So höret denn zu, ihr Bhikkhus, merket wohl auf, 
ich will es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die 
Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen. 

5. Der Erhabene sprach also: „Da stellt, ihr Bhikkhus, 
ein Bhikkhu die Erwägung an: ,dieses mannigfaltige und viel¬ 
gestaltige Leiden, das in der Welt als Alter und Tod ent- 
stehV) was hat nun wohl dieses Leiden zur Ursache, was zum 
Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehui^;? was muß 
vorhanden sein, damit Alter und Tod entsteht? was muß 
nicht' vorhanden sein, damit Alter und Tod nicht entsteht?' 

6. Erwägend erkennt er also: ,dieses mannigfaltige und 
vielgestaltige Leiden, das in der Welt als Alter und Tod ent¬ 
steht, dieses Leiden hat die Geburt zur Ursache, die Geburt 
zum Ursprung, die Geburt zur Herkunft, die Geburt zur Ent¬ 
stehung. Wenn Geburt vorhanden ist, entsteht Alter und 
Tod; wenn Geburt nicht vorhanden ist, entsteht Alter und 
Tod nicht' 

7. Er erkennt Alter und Tod; er erkennt den Ursprung 
von Alter und Tod; er erkennt die Aufhebung von Alter und 
Tod; und er erkennt auch den Weg, der zur Aufhebung von 
Alter und Tod führt. Und indem er diesem Wege folgt wird 
er einer, der der wahren Lehre gemäß wandelt. 

8. Dieser Bhikkhu, ihr Bhikkhus, heißt einer, der auf dem 
Wege ist zur rechten vollständigen Vernichtung des Leidens, 
zur Aufhebung des Leidens. 

9. Ferner stellt er die Erwägung an: ,das Werden aber, 
was hat es zur Ursache? — das Erfassen aber, was hat es 
zur Ursache? — der Durst, was hat er zur Ursache? — die 
Empfindung, was hat sie zur Ursache? — die Berührung, 
was hat sie zur Ursache? — die sechs Sinnesbereiche, 
was haben sie zur Ursache? — Name und Form, was haben 
sie zur Ursache? — das Bewußtsein, was hat es zur Ursache? 

‘) Der Kommentar (11.97*) hat den originellen Vergleich: wie man 
den ganzen Menschen gefaßt hat, wenn man ihn am Schopf faßt, so 
begreift man mit Alter und Tod alle übrigen Leiden (die es auf der 
Welt gibt). 
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— die Gestaltungen, was haben sie zur Ursache, was zum 
Urspij^ng, was zur Herkunft, was zur Entstehung? Was muß 
vorhanden sein, damit Gestaltungen entstehen? was muß 
nicht vorhanden sein, damit Gestaltungen nicht entstehen?' 

10. Erwägend erkennt er also: ,die Gestaltungen haben 
das Nichtwissen zur Ursache, das Nichtwissen zum Ur¬ 
sprung, das Nichtwissen zur Herkunft, das Nichtwissen zur 
Entstehung. Wenn Nichtwissen vorhanden ist, entstehen die 
Gestaltungen; wenn Nichtwissen nicht vorhanden ist, ent¬ 
stehen die Gestaltungen nicht.' 

11. Er erkennt die Gestaltungen; er erkennt den Ur¬ 
sprung der Gestaltungen; er erkennt die Aufhebung der Ge¬ 
staltungen; und er erkennt auch den Weg, der zur Aufhebung 
der Gestaltungen führt. Und indem er diesem Wege folgt, 
wird er einer, der der wahren Lehre gemäß wandelt. Dieser 
Bhikkhu, ihr Bhikkhus, heißt einer, der auf dem Wege ist zur 
rechten vollständigen Vernichtung des Leidens, zur Aufhebung 
des Leidens. 

12. Wenn nun, ihr Bhikkhus, eine mit Nichtwissen be¬ 
gabte menschliche Persönlichkeit^) Gestaltungen hervorbringt, 
die verdienstlich sind, dann ist das Bewußtsein mit Verdienst 
ausgestattet. Wenn sie Gestaltungen hervorbringt, die nicht 
verdienstlich sind, dann ist das Bewußtsein mit Nichtverdienst 
ausgestattet. Wenn sie Gestaltungen hervorbringt, wo Gleich¬ 
gewicht (von Verdienst und Nichtverdienst) besteht, dann ist 
das Bewußtsein mit (solchem) Gleichgewicht ausgestattet. 

13. Wenn aber, ihr Bhikkhus, bei einem Bhikkhu das 
Nichtwissen beseitigt und das Wissen entstanden ist, bringt 
er infolge des Verschwindens des Nichtwissens und der Ent¬ 
stehung des Wissens keine verdienstlichen Gestaltungen her¬ 
vor; er bringt keine nicht verdienstlichen Gestaltungen her¬ 
vor; er bringt keine Gestaltungen hervor, wo Gleichgewicht 
besteht 

14. Wenn er nicht durch Tun (Gestaltungen) hervor- 


P. purisapuggalo, was der Kommentar (11.98*) mit puriso yeva 
puggalo wiedergibt. 
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bringt und nicht durch Denken (Gestaltungen) hervorbringt,*) 
erfaßt*) er nichts in der Welt. Wenn er nichts erfasst, so emp¬ 
findet er keinen Durst.*) Wenn er aber keinen Durst emp¬ 
findet, geht er aus eigener Kraft in das Nirvana ein.*) Er er¬ 
kennt: vernichtet ist die Geburt; getan ist, was zu tun war; 
nicht mehr besteht fürderhin ein Grund zu einem Dasein in 
dieser Weit. 

15. Wenn er eine lustvolle Empfindung empfindet, so 
erkennt er: sie ist unständig; er erkennt: sie ist keine, an der 
man hängt; er erkennt: sie ist keine, an der man Freude hat. 
Wenn er eine leid volle Empfindung empfindet, so erkennt er: 
sie ist unständig; er erkennt: sie ist keine, an der man hängt; 
er erkennt: sie ist keine, an der man Freude hat. Wenn er 
eine Empfindung empfindet, die weder ieidvoll noch lust¬ 
voll ist, so erkennt er: sie ist unständig; er erkennt: sie ist 
keine, an der man hängt; er erkennt: sie ist keine, an der man 
Freude hat. 

16. Wenn er eine lustvolle Empfindung empfindet, so 
empfindet er sie als einer, der (von der Welt) losgelöst*) ist 
Wenn er eine leidvolle Empfindung empfindet, so empfindet 
er sie als einer, der losgelöst ist Wenn er eine Empfindung 
empfindet, die weder leidvoll noch lustvoll ist, so empfindet 
er sie als einer, der losgelöst ist. 

17. Empfindet er die Empfindung, daß die Körpericräfte 


P. anabhisamkharanto anabhUamcetayanto. Vergl. 12. 37« 3* Mrs. 
Rhys Davids übersetzt ,,not planning not willing.'* 

*) P. upadiyatu Vgl. substantivisch upadana in der Kette des Pa- 
ticcasamuppäda. 

*) P. parUassati gehört ohne Zweifel zu skr. Wz. tars^ trsyoH (Franke, 
Dlgha übers. 41, Anm. 6); subst. iatM im Paticcasamuppäda = skr. 

Der Komm. (II. 99^*) erklärt die Stelle; anupädiyanto (iganhanto n'eva tan~ 
häpafitasariäya (Ceyl. Ausg. -tassanäya) na bhayaparitasanaya paritasaU, 
na ianhiyaii na hhäyatiH atiho. Er möchte also in dem Verbum die Bedeu¬ 
tungen der skr. Wzn. tars „dürsten** und tras „sich fürchten** vereinigen. 

P. paccaUam pannibbhäyaH. Der Komm, gibt paccatiam mit „selber, 
durch sich selbst, nicht durch eines anderen Kraft** wieder. In den Be¬ 
sitz des Nirvana tritt der Erlöste schon bei Lebzeiten. 

*) P. visamyuUo, als einer der frei ist von den zehn samyajanam, den 
Fesseln, die ihn an die Welt ketten. 
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zu Ende gehen, so erkennt er: ich empfinde die Empfindung, 
daß die KOrperkräfte zu Ende gehen. Empfindet er die Emp¬ 
findung, daß das Leben zu Ende geht,^) so erkennt er: ich 
empfinde die Empfindung, daß das Leben zu Ende geht Er 
erkennt:, nach dem Abschlüsse des Lebens infolge der Auf¬ 
lösung des Körpers*) werden noch in dieser Welt*) alle meine 
Empfindungen, an denen ich keine Freude gehabt, erkalten; 
nur die leiblichen Bestandteile*) werden Obrig bleiben. 

18. Das ist gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn ein Mann 
aus dem Töpferofen einen heißen Topf herausnimmt und auf 
den ebenen Erdboden hinstellt, und wie da die Hitze, die da¬ 
ran ist, sich verliert und nur die Tonschalen Qbrig bleiben: 
ebenso erkennt ein Bhikkhu, ihr Bhikkhus, wenn er die Emp¬ 
findung empfindet, daß die Körperkräfte zu Ende gehen: ich 
empfinde die Empfindung, daß die Körperkräfte zu Ende 
gehen. Und wenn er die Empfindung empfindet daß das 
Leben zu Ende geht, so erkennt er: ich empfinde die Empfin¬ 
dung, daß das Leben zu Ende geht Er erkennt: nach ^em 
Abschlüsse des Lebens infolge der Auflösung des Körpers 
werden noch in dieser Welt alle meine Empfindungen, an denen 
ich keine Freude gehabt erkalten; nur die leiblichen Bestand¬ 
teile werden übrig bleiben.“ 

19. „Was denkt ihr darüber, ihr Bhikkhus? Wird wohl 
ein Bhikkhu, bei dem die weltlichen Einflüsse vernichtet sind, 
eine Gestaltung hervorbringen, die verdienstlich ist? Wird 
er wohl eine Gestaltung hervorbringen, die nicht verdienst¬ 
lich ist? wird er wohl eine Gestaltung hervorbringen, bei der 
Gleichgewicht besteht?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der 
Fall.“ 


P. käyapafiyanHkam, pvitapariyanUkafn vedanant vediyamäno (auf 
das Ende des Körpers, bezw. des Lebens bezüglich). 

*) P. käyassa bhedä uddham fivitapariyadanä. Die Phrase kehrt im 
Kanon mehrfach wieder: Digha I. 46, Majjh. III. 245. Uddham gehört 
zum folgenden. Untergeordnet ist der Abi. kdyassa bhedä. Der Tod ist be¬ 
dingt durch die „Trennung“ der „Wesensbestandteile“. 

*) P. idh' eva, d. h. ohne daß ich in ein neues Dasein eintrete (Komm.). 

*) P. sanräni, Komm. = dbdiusanräni. 
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20. „Wenn aber Gestaltungen Oberhaupt nicht vor¬ 
handen sind, wird da wohl nach Aufhebung der Gestaltungen 
das Bewußtsein zum Vorschein kommen?“ — „Nein,'Herr, 
das ist nicht der Fall.“ 

21. „Wenn aber Bewußtsein Oberhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung des Bewußtseins Name 
und Form zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das 
ist nicht der Fall.“ 

22. „Wenn aber Name und Form Oberhaupt nicht vor¬ 
handen ist, werden da wohl nach Aufhebung von Name und 
Form die sechs Sinnesbereiche zum Vorschein kommen?“ 
— „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

23. „Wenn aber die sechs Sinnesbereiche Oberhaupt 
nicht vorhanden sind, wird da wohl nach Aufhebung der sechs 
Sinnesbereiche Berohrung zum Vorschein kommen?“ — 
„Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

24. „Wenn aber BerOhrung Oberhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung der BerOhrung Empfin¬ 
dung zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht 
der Fall.“ 

25. „Wenn aber Empfindung Oberhaupt nicht vor¬ 
handen ist, wird da wohl nach Aufhebung der Empfindung 
Durst zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist 
nicht der Fall.“ 

26. „Wenn aber Durst Oberhaupt nicht vorhanden ist, 
wird da wohl nach Aufhebung des Durstes Erfassen zum 
Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

27. „Wenn aber Erfassen Oberhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung des Erfassens Werden zum 
Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

28. „Wenn aber Werden Oberhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung des Werdens Geburt zum 
Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

29. „Wenn aber Geburt Oberhaupt nicht vorhanden ist, 
wird da wohl nach Aufhebung der Geburt Alter und Tod 
zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der 
Fall.“ 

30. „Gut, gut, ihr BhOckhus! So verhält sich da^ ihr 
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Bhikkhus, nicht anders verhält es sich. Glaubt mir das, ihr 
Bhikkhus, habt Vertrauen, heget keinen Zweifel daran und 
kein Bedenken 1 Das ist das Ende des Leidens.“ 

Sutta 52. Das Erfassen 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Annehmliche an den 
Dingen, die mit dem Erfassen Zusammenhängen,^) im Auge 
hat, nimmt der Durst zu. Aus dem Durst als Ursache ent¬ 
steht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache entsteht 
das Werden; aus dem Werden ais Ursache entsteht die Ge¬ 
burt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter upd Tod, 
Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweif¬ 
lung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da von zehn Lasten 
Holz oder von zwanzig Lasten Holz oder von dreißig Lasten 
Holz oder von vierzig Lasten Holz ein großes Feuer bräunte, 
und (wie wenn) da ein Mann von Zeit zu Zeit trockenes Gras 
hineinwOrfe und trockenen Kuhmist hineinwflrfe und trockenes 
Holz hineinwOrfe: auf solche Art wOrde ja, ihr Bhikkhus, 
das große Feuer, weil es daran Nahrungsstoff und Stoff zum 
Erfassen hätte,') lange, lange Zeit brennen: 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit dem Erfasse^ Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ur¬ 
sache entsteht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache 
entsteht das Werden; aus dem Werden als Ursache entsteht 
die Geburt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und 
Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung. 
Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des 
Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
Dingen, die mit dem Erfassen Zusammenhängen, im Auge 

*) P. upädMÜyesu dhammesu. Es ist natflriich upädäna Im technischen 
Sinn, das „Erfassen" der weltlichen Dinge, die geistige Beschäftigung mit 
ihnen gemeint. 

*) P. tadähäro tadupädäno. Veigl. dazu die Vorbemerkungen zu Sutta 11. 




Samya tta>Nikäy a 




hit, wird der Durst aufgdiobeii. Aas der Aufliebuiig des 
Durstes folgt Aufhebung des Erfassens: ais xter Aiiäiebung des 
Erfassens folgt Aufhebung des Werdas: der Aufhdning 

des Werdens folgt Aufhebung de iienirt; durch Aufhebung 
der Geburt werden Alter sini ' _ iraierz, Kummer, 
Betrübnis und VerzweiSimr xr:r 2 ii:c<en. Auf solche Art 

kommt die Aufliöjuris ^ des Leidens zu 

Stande. 

6. Gerade sc. iar f» wenn da von zdin Lasten 

Holz oder von zv egn—r- -'liz oder von dreiß^ Lasten 

Holz oder vcc v g-r - .--lä ein großes Feuer brännte, 

und (wie wenn. ci tu.-- : Aars von Zeit zu Zeit trockenes 

Gras r-idcenen Kuhmist hineinwfirfe, 

kein ^ - rrsawirfi; auf solche Art würde ja, 

ihr BcioiicTuir ns —r:: ia der frühere Stoff zum Er- 

fassesr ^ _rin-_:'rr anderer nicht herbeigebracht 

Kt, wiiü. ^ w eri'schen: 

ix r.~Tvkhas, wird bei dem, der das 
die mit dem Erfossen zusammen- 
•diHTar :r r.n te: I>rrst aufgdioben. Aus der Auf- 
itnrinn. ä '--ius .\r2:ebang des Erfassens; aus der 
'n.'-iX.'c ü-nssEi Aufliebung des Werdens; 

-OS « srdfas fDlgt Auflid>ung der Geburt; 
c.. r.- •v.'a:-;; rtT öiöxt werden Alter und Tod, Schmerz, 

-fec-Lnas xne Vemreiflnng aufgehoben. Auf 
iir.. - , . ar:: ns .^rxsbrrs der ganzen Masse des Leidens 


<i::z Die Fessel (1) 

'• jts" 5is§w>snbiit: SivatthL 
5v> tuun. ix 5rJ±i:=&. der das Anndimlkhe an 
n« rt*: dst Fesseln nisammenhäi^n,*) im 

j> iwnii Es v'-JTäea im ganzen zebn sam>o- 
^ «nMTschwösr.. de dea MesKtaoi an die Welt ketten. 

i'jninw- süiüymieäd ,<fie (tabebe) Anschauung 

% -:?**- «BnaeiX («sr^ Franke, Di^ Oben. S.45, 

n 5» rt'iftwvni Bedenken“, or^ä „Nicht- 
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Auge hat, nimmt der Durst zu. Aus dem Durst als Ursache 
entsteht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache ent¬ 
steht das Werden; aus dem Werden als Ursache entsteht die 
Geburt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und 
Tod, Schmerz, Kummer, Leid, BetrObnis und Ver¬ 
zweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da vermöge des 
Ols und vermöge des Dochts eine Öllampe brännte, und (wie 
wenn) da ein Mann von Zeit zu Zeit Ol nachgOsse und Docht 
hinzugäbe: auf solche Art würde ja, ihr Bhikkhus, die Öl¬ 
lampe, weil sie daran Nahrungsstoff und Stoff zum Erfassen 
hätte, lange, lange Zeit brennen. 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ur¬ 
sache usw. usw. (= 2). . . Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
wird der Durst aufgehoben. Aus der Aufhebung des Durstes 
folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Er¬ 
fassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der Aufhebung des 
Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der 
Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Be¬ 
trübnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

6. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da vermöge des 
Ols und vermöge des Dochtes eine Öllampe brännte, und (wie 
wenn) da nicht ein Mann von Zeit zu Zeit Ol nachgOsse und 
Doclit hinzugäbe; auf solche Art würde Ja, ihr Bhikkhus, die 
Öllampe, da der frühere Stoff zum Erfassen zu Ende gegangen 
und anderer nicht herbeigebracht ist, weil ohne Nahrungs¬ 
stoff, erloschen: 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Auf- 






u»w, HB«, (=5)-Aaif sddK Articianm 

4 . 's^N'oji (iof ganzfiD itssBt ües LeidsiiE za stände.*' 

Sutt£ &4 L'it Ft££.t] 0 

vljsr Be^ebeahtät: ^’zrtnL 
..^vule to, äiT RhikrtcfanL vk «emi da vemrii^ des 

. x^niiöge des Ducrtes eine OBanpe brSncle, und (vie 

.. ,.a viii Mars tch Zeit ze Zeit sev. hest. <= 53.3 laid 4^ 
V.- :iolche Art itc>ntsn der Ur^rcsg der pooixo Masse des 
.. 1 . 1 .S tu stanät 

.\ (ierade so, ü? Ehftfchas, vie mm» da vermfige des 
\v uiul vermögt des Dochtes eme OEas:^ farSsKte, und (vie 
.., 111 ) da ntcht tone Mann von Züt za Zeit sev. ssv. (= 53l 
.ntvl 1) , . . Auf selche Art komznt die AofiMteztg der gaszeD 
vl.i.'iüt) des LeidesE zu stände.'* 


Sutta Der grefe Baom ( 1 ) 

Ort der Begti>eE±ert: Sivatthi 

2. ,,Bti dein, ihr Bhüüdtus, der das Azmeiunlidte an da 
Uiügen, die mit dem Erfassen ru sammwirSTig fn, än Ai^ 
hat, nimmt der Durst zu. Aus dem Durst als ürsadie cot- 
bteht das Erfassen usw. unr. (== 52.2).. . Auf sokire Art 
kommt der Ur^rung der ganzen Masse des Leidens za 
Stande. 

3. Gerade so. Dir BhOJehus, wie wenn da ein gro 6 cr Bamo 
stunde. Die Wurzdn, die nach unten laufen, und die nach 
den Seiten laufen, sie alle führen ihm nach oben Saft zn: auf 
i/ylche Art, ihr Bhikkhus, wurde ja der große Banm, we3 er 
daran Nahrungsstoff und Stoff zum Erfassen hätte, lai^ 
lange Zeit bestehen. 

4. Ganz ebenso, ihr BhOckbus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit dem Erfassen zusannneo- 
hSrigen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ursadie 
«;nt--.t(:ht das Erfassen usw, usw. (- 5Z4) . . . Auf solche Art 
konunt der ür^rung der ganzen Masse des Leidens zu stände 

f>. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
iungen, die mit dem Erfassen Zusammenhängen, im Ange 
(lat, y/ird Durst aufgehoben. Aus der Aufiiebung des Durstes 
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folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. (» 52.5) . . . Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des 
Leidens zu stände. 

6. Gerade so, ihr BhOckhus, wie wenn da ein großer 
Baum Stande, und (wie wenn) da ein Mann herbeikäme^) mit 
Spaten und Korb, und er schnitte den Baum an der Wurzel 
ab; dann, nachdem er den Baum an der Wurzel abgeschnitten, 
grübe er ihn aus,*) und nachdem er ihn ausgegraben, nähme 
er die Wurzeln heraus, sogar noch die von der Stärke eines 
Bartgrashalmes;*) dann zerschnitte er den Baum in einzelne 
Stück^ und nachdem er ihn in einzelne StOcke zerschnitten, 
spaltete er diese, und nachdem er sie gespalten, verwandelte 
er sie in lauter Spähne; nachdem er sie in lauter Spähne ver* 
wandelt, trocknete er diese an Wind und Sonne, und nachdem 
er sie an Wind und Sonne getrocknet, verbrännte er sie mit 
Feuer; nachdem er sie mit Feuer verbrannt, verwandelte er 
sie in Ruß, und nachdem er sie in Ruß verwandelt, verstreute*) 
er diesen in heftigem Wind oder ließe ihn von einem Fluß 
mit starker Strömung forttreiben. Auf solche Art, ihr Bhikkhus, 
würde ja der große Baum seiner Wurzeln beraubt sein, aus¬ 
gerodet und vernichtet, so daß er kOnftighin nimmer wieder 
entstehen könnte. 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit dem Erfassen Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Auf¬ 
hebung des Durstes folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. 
(=> 52.7). . . Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände.“ 


*) Die ganze Stelle kehrt auch im Anguttara II. 199 wieder, hier von 
einem Pfosten (thimä) ausgesagt. 

*) P. palikkaneyya skr. parv^hOn,' das in Asvdläyana’s Grhyasfi- 
träni 2. 7. 5 ganz ebenso von dem Ausgraben von Pflanzen gebraucht wird. 

*) P. tmra = skr. vsira, das „Bartgras“ oder der „Mannesbart“, An- 
dropogon muricatus oder A. squamsus, ist eine Sumpfpflanae mit stark 
wohlriechenden Rhizomen. 

*) Der Grundtext hat hier das Verb. opwüUi (skr. Wy. pü), das von 
„Worfeln“ des Getreides gebraucht wird. 
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Sutta 56. Der große Baum (2) 

Dieses Sutta verhält sich zum vorhergehenden genau so, wie Sutta 54 
zu Sutta 53, d. h. es enthält nur das Gleichnis mit der Deutung, läßt aber 
die einleitenden Paragraphen 2 und 4 weg. 

1. Ort der Begebenheit; Sävatthi. 

2. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer Baum 
Stande. Die Wurzeln usw. usw. (= 55. 3—4). . , Auf solche 
Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu 
Stande. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer Baum 
Stande, und (wie wenn) da ein Mann herbeikäme usw. usw. 
(:» 55. 6—7) . . . Auf solche Art kommt die Aufhebung der 
ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

Sutta 57. Der junge Baum 

1. Ort der Begebenheit: 

2. „Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Annehmliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
nimmt der Durst zu. Aus dem Durst als Ursache usw. usw. 
(= 53.2). . . Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da, ein Junger Baum 
Stande; diesem säuberte^) ein Mann von Zeit zu Zeit die Wur¬ 
zeln; von Zeit zu Zeit gäbe er Erde zu und von Zeit zu Zeit 
gösse er Wasser darauf: auf solche Art, ihr Bhikkhus, wdrde 
ja der junge Baum, weil er daran Nahrungsstoff und Stoff 
zum Erfassen hätte, zu Wachstum, Gedeihen und Stärkung 
kommen. 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ur¬ 
sache usw. usw. (» 2). . . Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 


Die Hss. schwanken hier zwischen peUisajjeyya, pcdisaUkejja und 
palipattkeyya. Die Erklärung des Kommentars Öl* 108*) ist sodhejna. 
Es handelt sich offenbar um das Abschneiden der wilden Triebe. 
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Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
wird der Durst aufgehoben. Aus der Aufhebung des Durstes 
folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. {= 53.5). . , Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Lei¬ 
dens zu Stande. 

6. Gerade so, ihr BhSckhus, wie wenn da ein junger Baum 
Stände und (wie wenn) da ein Mann herbeikäme mit Spaten 
und Korb, und er schnitte den Baum an der Wurzel ab; 
dann, nachdem er den Baum an der Wurzel abgeschnitten, 
grübe er ihn aus, und nachdem er ihn ausgegraben, nähme er 
die Wurzeln heraus, sogar noch die von der Stärke eines Bart¬ 
grashalmes; dann zerschnitte er den Baum in einzelne Stücke, 
und nachdem er ihn in einzelne Stücke zerschnitten, spaltete 
er diese, und nachdem er sie gespalten, verwandelte er sie in 
lauter Spähne; nachdem er sie in lauter Spähne verwandelt, 
trocknete er diese an Wind und Sonne, und nachdem er sie 
an Wind und Sonne getrocknet, verbrännte er sie mit Feuer; 
nachdem er sie verbrannt, verwandelte er sie in Ruß, und 
nachdem er sie in Ruß verwandelt, verstreute er diesen in 
heftigem Wind oder ließe ihn von einem Huß mit starker 
Strömung forttreiben: auf solche Art, ihr BhOckhus, würde 
Ja der junge Baum seiner Wurzeln beraubt sein, ausgerodet*) 
und vernichtet, so daß er künftighin nimmer wieder entstehen 
konnte. 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Auf¬ 
hebung des Durstes folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. 
(= 5). . . Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände.“ 

Sutta 58. Name und Form 

1. Ort der Begebenheit r'^Sävatthi. 

2. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Annehmliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge 
hat, tritt Name und Form in die Erscheinung. Aus Name 


‘) P. iHttvatthukata. S. die Note zu 12. 35. 15. 
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und Form als Ursache entstehen die sechs Sinnesbereiche 
usw. usw. 1.3). . . Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer Baum 
Stande. Die Wurzeln, die nach unten laufen, und die nach 
den Seiten laufen, sie alle führen ihm nach oben Saft zu: auf 
solche Art, ihr Bhikkhus, wQrde ja der grosse Baum, weil er daran 
Nahrungsstoff und Stoff zum Erfassen hat, lange, lange Zeit 
bestehen. 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, tritt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, Name und Form in die Erscheinut^. 
Aus Name und Form als Ursache entstehen die sechs Sinnes¬ 
bereiche usw. usw. (= 1). . . Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
tritt Name und Form nicht in die Erscheinung. Aus der Auf¬ 
hebung von Name und Form folgt Aufhebung der sechs Sinnes¬ 
bereiche usw. usw. (» 1.4). . .Auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

6. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer 
Baum stünde, und (wie wenn) da ein Mann herbeikäme mit 
Spaten und Korb usw. usw. (= 55.6). . . Auf solche Art, 
ihr Bhikkhus, würde ja der große Baum seiner Wurzeln be¬ 
raubt sein, ausgerodet und vernichtet, so daß er künftighin 
nimmer wieder entstehen könnte. 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, tritt bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, 
im Auge hat, Name und Form nicht in die Erscheinung. Aus 
der Aufhebung von Name und Form folgt Aufhebung der 
sechs Sinnesbereiche usw. usw. (= 1.4) . . .Auf solche Art 
kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu 
Stande." 


Sutta 59. Bewußtsein 

Das Sutta lautet dem vorhergehenden vollständig gleich, nur daß statt 
„Name und Form“ fnämarüpa) das vorhergehende Glied der Nidänakette 
vinnäna „Bewußtsein“ eingesetzt ist. 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Madras auf Bali; Handhaltongen der Priester« Zeichnungen 
von Tyra de Kleen. Text vonP.de Kat Angellno. Folkwang-Verlag, 
Hagen und Darmstadt 1923. 

Bel den Veröffentlichungen des Folkwang-Verlages Ist man aller¬ 
hand Merkwürdigkeiten gewöhnt Hier li^ das Seitsame im Stoffe selbst, 
in zweiter Linie aber auch in der Art seiner Behandlung. Als das Wesent¬ 
lichste und sicher auch Deutlichste im vorliegenden Buche, das als 15. 
Band der Schriftenreihe „Kulturen der Erde*' erscheint, dürfen die mit 
vollem Rechte auch auf dem Titelblatte zuerst genannten Zeichnungen 
gelten. Sie rühren von einer schwedischen Malerin her, deren innere An- 
teUnahme an dem Gegenstand, in dessen Dienst sie ihr Können stellte, 
Idar ersichtlich wird. Den Bildtafeln gehen als Abschluß des Textteiles 
7 Seiten voran unter der Aufschrift: Baiische Mantras, Mitteilungen von 
R. Ng. Purpatjaraka. Zur Sache selbst bringt dieser kurze Abschnitt 
verhältnismäßig ungleich mehr als der lange erste Teil p. 7—62, dessen 
Verfasser, wie oben zu sehen ist, allein auf dem Titelblatt genannt ist. 
Purpatjaraka ist, wie wir aus der Einleitung erfahren, Hilfslehrer für Java¬ 
nisch an der Leidener Universität; er war früher im archäologischen Dienst 
von Niederländisch-Indien beschäftigt, wo de Kat Angelino als Regierungs¬ 
beamter wirkte. 

Bei solchem Zusammenarbeiten hätte man füglich als Resultat er¬ 
warten dürfen, daß entweder dem Leser eine halbwegs abgerundete, zur 
Klarheit sich durchringende Führung geboten würde oder daß man mit 
der Veröffentlichung solange wartete, bis durch die mit einiger Umsicht 
gewiß erreichbaren Erkundungen an Ort und Steile und durch die Bei¬ 
ziehung fachkundiger Gelehrter ein solches Ergebnis zu erzielen war. Gar 
solche Eile hatte es mit der Behandlung dieser speziellen Dinge denn doch 
nicht, und eine geduldige Nachprüfung hätte ergeben, in wieweit die Er¬ 
wartung berechtigt ist, daß „durch die Belebung dieser alten Lehre 
die Balischen Priester wieder zu wahren Führern ihres Volkes erzogen 
werden können** (p. 61). Mit der „Schönheit der heute noch verborgenen 
Lehre** hat es eine eigene Bewandtnis: wir stehen mitten im Tantrismus, 
der mit seiner Mystik, seinem Zauberkult und seinen Lehren von der Wunder¬ 
kraft der Bannsilben und Fingerposen im Großen und Ganzen uns nichts 
weniger als erquicklich anmutet. Freilich bleibt die Feststellung außer¬ 
ordentlich lehrreich — und dies ist ein Verdienst der vorliegenden Publi¬ 
kation —daß die kleine Insel Bali, wo im Gegensatz zu dem vom Islam 
bezwungenen Java die vorderindische Überlieferung sich nicht verschütten 
ließ, neben vielem anderen in den Dienst des normalen religiösen Denkens 
gestellten Material auch diesen Tantrismus in die Gegenwart herüberrettete; 
schon die so lückenhafte Belehnmg, die aus dem Buche quillt, zeigt wichtige 
Parallelen zu den indischen Elementen, wie sie sich z. B. in Tibet und 
(was minder bekannt) in Japan zäh behaupten. 

Zeitschrift fflr Buddhismiis 
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In der Gci am t an lage wk im Finrrinen bedsrf der er Qgte rade Text« 
der überdies unter einer oft sträflich mechanschen Cbertrafong ans doB 
Holländischen zu leiden hat (cf. die naiven Bemer taiq gen p. 67 unten und 
die Versmaßbenennungen p. 60 u. 65, weiter die gewiß notige Parentbesen- 
Erklärung des Wortes ,Studium* durch Untersuchungen! p. der Dnrcii- 
arbeitung und Ergänzung. Nur ein kleines Beispiei: Der p. 66 fL genannte 
Kultgegenstand Kavaca wird als ,J^anzer** in Übersetzung des mit Frage¬ 
zeichen versehenen Sanskrit-Wortes bezeichnet. Dieses gar nicht anzo- 
zweifelnde Wort hat aber auch die über trag ene Bedentung der Pa nze r un g 
gegen böse Einflüsse, wie sie z. B. durch Spruchbänder erzielt wird, und 
damit ist der Zusammenhang mit d^m scmst hier behandelten Stoff z w ang - 
los gegeben. L. Scfaennao. 


TlM Angami BUigafl. Wfeh 


By J. H. Hutton. Pubüshed by dvectioo of the Assam A d min i strati on. 
London, Macmilian A Co., 1921. XV, 480 p; 4 Karten, 1 tob. Titdbfld, 
41 Tafeln. 

Die letzten beiden Jahrzehnte haben in der s yste matiscfaen BehaDd- 
tung der Indischen Archäologie und Ethnographie seitens der britischen 
l^lertingsbehörden ganz erhebliche Fortschritte gezeitigt. Auch der 
Dlitlerindliche Teil des Reiches, der früher recht stiefmütterlicfa berück¬ 
sichtigt war, kommt jetzt mehr zu seinem Rechte. Der vorliegende Band 
darf «Ja eine der besten Arbeiten in der stattlichen Reihe der Mooogra- 
pHltü bezeichnet werden, die ein zusammenfassendes Bild der Vötkerkunde 
yon Assam zu entwerfen sich zur Aufgabe gestellt haben. Der größere 
Umfang des Hutton’schen Bandes erklärt sich schon äußerlich d u rch die 
XataAChe, daß die Angami die höchste Volkszahl unter den bisher statistisch 
aufgenommenen Naga-Stämmen erreichen. Der Zensus von 1911 verzeidi- 
nst 39 803 Individuen; sie w'ohnen in dem nördlich des Staates Manipur 
gelegenen Teil des Naga-HUl Distriktes. Der Hauptort und Regierungs¬ 
sitz Ist Kohima. Gerade weil dieser Stamm zu den am leichtesten zugäng¬ 
lichen und verhältnismäßig bekanntesten gehört, ist die Beschreibung und 
Erforschung seines Kulturstandes sehr an der Zeit; denn seinem typischen 
Gepräge drohen von allen Seiten nivellierende Einflüsse: der birmanische 
vom östlichen Nachbargebiete, der viel mächtigere assamesisch-indische 
in der allernächsten Umgebung und von Westen her, und schließlich die 
europäische Einwirkung, wie sie sich in Handelsverkehr, Missionen usw. 
Verkörpert. Die Abgeschlossenheit der Naga-Wohnsitze hat sich lange 
üls wirksames Bollwerk dem Abbröckeln der Stammessitten entgegei^e- 
atellt, und so ist noch ein höchst beachtenswerter Bestand originalen 
Kulturgutes erhalten, aus dem sich manche Fäden entwirren lassen, die 
anderen Völkern des südöstlichen Asien hinführen. Es gereicht darum 
dem Verfasser zum Verdienste, daß er über die gewissenhafte Bearbeitung 
ries die Angami betreffenden Materials hinausgegangen ist, indem er bei 
«<1 wichtigen Fragen wie Totemismus, Orientierung von Häusern und Qrä- 
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bern, Aufstellung von Monolithen u. a. m. zu Vergleichen mit den Nach- 
barstämmen Anlaß nimmt, auf die ein eigener Anhang noch etwas näher 
eingeht 

Stellt man die Überlieferungen der Naga über Herkunft und Wan¬ 
derung zusammen, so sieht man sich in der Annahme bestärkt, daß wir 
keine einheitliche Volksmasse vor uns haben, ob sie auch sprachlich ins¬ 
gesamt ungeachtet einschneidender Dialektverschiedenheiten der tibeto- 
birmanischen Familie zugehören. Wie weit die Vermutungen, frühere 
Wohnsitze am Meer suchen zu dürfen, durch die ausgesprochene Bevor¬ 
zugung von Muschelschmuck eine Stütze erhalten, ist recht fraglich; aber 
ich möchte in diesem Zusammenhänge erwähnen, daß sich unter den im 
hiesigen Museum vorhandenen Naga-Schmucksachen an Ohrpflöcken der 
Borduaria (Distr. Lakhimpur) die Zusammenstellung einer flachen Muschel¬ 
scheibe mit einer aufgelegten, aus Schildpatt ausgeschnittenen Rosette 
findet, eine Technik, die sonst nur aus bestimmten Teilen^ Ozeaniens be¬ 
kannt ist Auch andere Eigenheiten weisen nach derselben Richtung; 
Hutton hebt die Terrassen-Anlage der Reisfelder hervor, die sonst den 
Bergvölkern Hinterindiens und selbst den übrigen Naga-Stämmen fremd 
ist; sie hat aber ihre Parallele bei den Igoroten auf Luzon. Mit den Dajak 
auf Borneo haben sie nicht nur die Kopfjagd, sondern auch physische 
Züge gemeinsam. 

Der Angami-Naga ist eine für jene Bergzone stattliche Erscheinung; 
die Größe erreicht häufig 170—180 cm. Der Gesichtsausdruck wechselt 
vom schlitzäugigen, plattnasigen Mongolentyp bis zum feingeschnittenen 
ProfU sogenannter arischer Prägung. 

Ein belangreiches Kapitel ist die Tracht — trotz des minimalen 
Aufwandes an Kleidungsstücken. Die Hauptsache ist der Körperschmuck 
und zwar in erster Linie der für den Mann; denn die Weiblichkeit ist im 
Gegensätze zu den meisten hinterindischen Bergstämmen, die gerade in 
den farbenreichen Gewändern und in dem vielfältig abgewandelten 
Schmuck bei den Frauen die Stammeszugehörigkeit am schärfsten ab¬ 
grenzen, recht ungünstig bedacht. Ein kurzer Rock um die Hüften, etliche 
Halsketten aus Glas-, Stein- oder Knochenperlen, ein paar Armreife — das 
ist alles. Umso erstaunlicher ist die Mannigfaltigkeit in Farben, Aus¬ 
stattung und Zweckbestimmung des Männerschmuckes. Die größte Rolle 
spielt weiß,schwarz oder hochrot gefärbtes Ziegenhaar; in langen Büscheln 
hängt es an Arm- und Fußreifen, an den aufgebogenen Holzschwanzstücken 
der Tanztracht und an den Tragbändem der Brustschilde, die aus Holz 
geschnitten und reihenweise mit kurzem Ziegenhaar in der erwähnten 
Farbenzusammenstellung und mit Kauri-Schnecken bedeckt sind; es um¬ 
randet die mit schillernden Prachtkäferflügeln gezierten Ohrpflöcke und 
hängt in Strähnen von ihnen hernieder; die Speerschäfte sind mit kurz 
geschorenen Haarborsten wie mit Plüsch umhüllt. Merkwürdig ist, daß 
Art und Farbenstellüng der Schmuckstücke von kriegerischen Erfolgen 
oder kultischen Leistungen des Trägers abhängem 
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liMri^f^tionsmaterial ist rdch, die Ausffihnmg durchweg gut; 
^ Abbildungen von Haustypen zdgen, Weichen Wert 

« .V <ji;Mbenheit oder Ansehen hervorragende Naga auf AusschmO^ 
< 0 , A» ; mgangsfront mit Bfiffelschädeln, Schnitzwerk und Zeichnungen 
« iah sie daran festhalten, haben mir ganz ähnliche Verzierungen 

_ von Dorf Obmännern bei ausgewand^rten Sen|^dong-Naga 

Chindwin auf birmanischem Boden bewiesen, 
längeren Abschnitten hat der Verfasser die Religion (einen Getsto- 
^^hne Idole), die Feste und Bräuche besprochen. Der Kop^agd liegt 
nur kriegerischer Ehrgeiz, Rache und Siegerstolz zu Grunde, sondern 
der bekanntermaßen weitverbreitete Glaube an die zauberkräftige 
>\\iKung des Menschenfleisches gegen schädliche Einflüsse und zur Er- 
^-i^lnng guter Ernten. In der Beurteilung vieler Menschenopfersitten wird 
uMn gut tun, nach ähnlichen Erklärungen zu suchen. 

Eine Schrift besitzen die Naga nicht, wohl aber die Legende von 
der unter recht grotesken Umständen in Verlust geratenen Schreibkunst, 
wie ich sie in meinem Irrawaddy>Buch ziemlich weit verfolgen konnte, 
ohne damit, wie mir Heine-Geldems Besprechung zeigt, den dankbaren 
Stoff ausgeschöpft zu haben. Den Mangel an Schrift ersetzt eine ausge¬ 
bildete Zeichensprache; Kriegsansagen und ähnliche Botschaften werden 
durch symbolische Sendungen wie Kohlenstückchen, Pfefferschoten etc., 
von Dorf zu Dorf geschickt Ähnlicher Briefchen bedienen sich auch die 
Abor, ein den Naga sprachlich und kulturell nahestehendes Volk nördlich 
der Assam-Grenze am Dihang-Brahmaputra; auch hiervon habe ich unserem 
Museum manches Belegstückchen zuführen köifhen. 

Der sexuelle Verkehr ist, wie wir das auf gleicher Zivilisationsstufe 
in Hinterindien häufig bemerken, für die Zeit vor der Ehe außerordentlich 
tolerant. Die natürlichen Folgen der als selbstverständlich betrachteten 
Sitte aber sind verpönt, womit zugleich die übrigens ohne Weiteres zuge¬ 
gebene Verwendung von Abortivmitteln festgestellt ist. Kindstötung wird 
im Geheimen sicher geübt, wenn sie auch abgeleugnet wird. 

Daß Hutton sein reiches Wissen und seine Erfahrung auch weiter 
in den Dienst dieser völkerkundlichen Untersuchungen stellt, kann mit 
besonderer Befriedigung aus einem inzwischen erschienenen neuen Bande 
entnommen werden, in dem J. P. Mills die Lhota-Naga behandelt. Dieser 
Autor hat die Anregung zu seinem Buche von Hutton empfangen, der durch 
Anmerkungen und die überaus geschickt zusammenfassende Einleitung 
eine ergiebige Mitarbeit entfaltet hat* L. Scherman. 

Der RIgveda. Übersetzt und erläutert von Kad F. Geldner. Erster 
Teil. Erster bis vierter Liederkreis. Quellen der Religions-Geschichte. 
Gruppe 7: Indische Religionen. Göttingen,. Vandenhoeck und RuprechL 
Leipzig, J. C. Hinrichs’sche Buchhandlung 1923. 

Der Hinweis auf eine neue Rigvedafibersetzung bedarf auch in einer 
Zeitschrift, die den Dingen des Buddhismus gewidmet ist, keiner besonderen 
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Begründung. War es doch Karl F. Geldner — denn ihm verdanken wir 
den vorläufig ersten Band dieser neuen Übertragung! —, der seit den 
,,Vedischen Studien'* (1889) immer wieder aufs nachdrücklichste die Fäden 
aufgezeigt hat, mit denen die gesamten Lebensäußerungen der igvedischen 
Zeit an die des späteren Indien geknüpft sind. Und auch dem Verständnis 
und der Deutung des Buddhismus kommt deshalb solche Fragestellung, 
mittelbar wenigstens, nicht selten zugute. Aber es bleibe einmal ganz da- 
hingestellt, ob diese Fäden so straff gespannt seien oder lockerer, Oeldners 
unbestrittenes Verdienst ist es jedenfalls, daß er Menschen und Dinge des 
Rigveda aus den doch ziemlich nebelhaften Geländen einer mehr dder 
minder indogermanischen Betrachtung weggenommen und sie auf den 
sicheren Boden einer genau zu bestimmenden geschichtlichen Sphäre 
gesetzt hat, wo sie uns nun dank seiner feinen Einfühlung und künstlerisch 
nachschaffenden Gestaltung wahrhaft lebendig werden: Fürsten und reiche 
Opferherren, streitbare Recken und edle Frauen, und im Mittelpunkt das 
Opfer, verwaltet und dargebracht von Priestern, welche nach ihrer Weise 
die Beziehungen zu den in mannigfachen Bildern erscheinenden Göttern 
pflegen. All dem Farbe und Stimme des Lebens gegeben zu haben, das 
ist, gegenüber den Übersetzungen Ludwigs und Graßmanns und anderer, 
als Geldners historische Leistung zu bewerten. 

Die Art, wie dabei die gesamten Gegenstände der philologischen 
Technik mit hoher Kennerschaft und eingehender Sorgfalt behandelt 
werden, zeugt erneut von der Meisterschaft Geldners in den sprachlichen 
Problemen des Rig-Textes. Gedankt sei ihm deshalb herzlich für diesen 
ersten Band! Mögen die beiden anderen rasch folgen! 

Walther Wüst. 

Mrs« Rhyds Davids 9,01d Creeds and new Needs*% London, 
Fisher Unwin 1923. 

Das religiöse Bedürfnis ist heute stärker denn je. Als Rückschlag 
gegen die materialistisch-naturalistische Anschauung des 19. Jahrhunderts 
und begünstigt durch die philosophische Selbstbetrachtung, die uns eine 
Beschäftigung mit dem Buddhismus unfehlbar gibt, hat sich in neuerer 
Zeit eine kräftige Bildung und Entwicklung moderner Weltanschauungen 
durchgesetzt. Dieses Verlangen nach dem neuen Ideal, unser Wille zum 
Glauben, wird vornehmlich durch zweierlei charakterisiert: einmal durch 
ein weiteres Ausgreifen unseres Denkens ins Kosmische (aber nicht nur von 
der „reinen Vernunft" allein bestimmt), und zweitens durch eine größere 
Konzentration auf unser eigenes Selbst, eine Besinnung auf die Tiefen 
unserer Seele, die uns einen Mikrokosmus von einer Weite und Bedeutung 
enthüllt, wie wir uns ihn bei oberflächlichem Leben und Denken nie träu¬ 
men lassen könnten. Hier tut sich uns eine eigene Welt des Willens auf, 
die uns das Trügerische der Auffassung „die Seele ist eine Funktion des 
Körpers“ aufdrängt, und uns vielmehr die Fragen der Psychophysik von 
dem Standpunkt „Warum hat die Seele einen Körper?“ betrachten lehrt * 
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Leider fehlt es uns immer noch an genügender Konzentration, an 
geklärtem Denken, an unvoreingenommenem Urteil, um einen derartigen 
neuen Glauben zu begründen, der der Menschheit, öder wenigstens uns 
modernen Menschen als Gesamtheit wieder Befriedigung, Kraft, Hoffnung 
und Lebensfreude gibt. Einige wenige sind diesem Ideale nahe, aber die 
in so tiefes Elend versunkene europäische Kultur muß doch noch ganz 
andere Wecker und Mahner haben, um den Ruf „Folget mir nach“ ver¬ 
stehen zu können. 

Einen nicht geringen Beitrag zur Lösung dieser Frage, zur histo¬ 
rischen Orientierung über die Frage der Bedürfnisse der Modernen im Ver¬ 
hältnisse zu dem, was uns die älteren Religionen bieten, hat uns Mrs. Rhys 
Davids in ihrem Buche „Alter Glaube und neue Bedürfnisse“ (Old Creeds 
and new Needs, London, Fisher Unwin, 1923) geliefert, aus dem wir in 
kurzem die Hauptgedanken hervorheben wollen. 

Die unermüdliche Forscherin auf dem Gebiete des Buddhismus hat 
ihr Büchlein mit offenem Herzen geschrieben. Die verschiedenen Seiten des 
Verhältnisses zwischen Gott und Mensch, d. h. die religiösen Systeme, 
werden durch die vier auserwählten Vertreter der sog. Weltreligionen er¬ 
läutert. Darauf folgen zeitlich jüngere Vertreter „alten“ Glaubens, die 
auch jetzt noch gewissen Einfluß auf die Bildung „neuen“ Glaubens aus¬ 
üben, wie Bahaismus, Brahmo-samäj, Christliche Wissenschaft, Positivis¬ 
mus. Das letzte Kapitel beschäftigt sich ausschließlich mit den neuen 
Bedürfnissen und deren Befriedigung. 

Die Analyse der älteren Beligionen, unter denen besonders dem 
Buddhismus eine hervorragende Stellung eingeräumt wird, geschieht in 
historischer und psychologischer Weise, welch letztere besonders wichtig 
ist, da sie das wiederentdeckt, was die Geschichte der Glaubensanschau¬ 
ungen verdunkelt hat, und dessen Auffindung so nötig ist, um dem Gründer 
dieses oder jenes Religionssystemes volle Würdigung zuteil werden zu 
lassen. Gerade diese menschliche Seite bringt die Verfasserin sehr fein¬ 
sinnig zur Geltung, besonders da, wo es sich um die reine Lehre des Bud¬ 
dha handelt, die ja in ihrer Aufzeichnung von Formeln und Floskeln fast 
erstick^ ist. Sie zeigt, daß diese stereotypen, immer wiederkehrenden 
Phrasen des Päli Kanons ein spätes Produkt der dogmatisierenden Periode 
sind. Wir aber müssen uns bemühen, durch all dieses Ranken- und Blätter¬ 
werk hindurch an den Stamm der Worte des Meisters zu dringen. 

Es wird daher auch das historische Milieu der Religionsstifter nicht 
außer Acht gelassen, und dabei darauf hingewiesen, daß sich die Menschen 
als solche auch damals schon so benommen haben wie jetzt, und daß ihr 
Naturell von dem unsrigen nicht verschieden war. 

Eine große Zahl tiefer Gedanken und richtiger Argumente, die an 
sich selbstverständlich erscheinen, aber so oft vergessen werden, zeichnet 
das Buch aus, so z. B. dieses, daß ;,eine negative Lehre die Bedürfnisse 
der Welt zu keiner Zeit und an keinem Orte befriedigen kann“. 

Sehr klar zeigt die Verfasserin, wie Peter und Paul die alttestament- 
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liehe Lehre vom Gnadenopfer anstelle der reinen Botschaft der christlichen 
Liebe gesetzt haben und so von vornherein den Grundgedanken des Chri¬ 
stentums untergruben (S. 149 ff.). Sie ist auch der Meinung, daß Indien 
eine große Rolle bei der Bildung eines neuen geistigen Lebens zufallen wird^ 
wie Indien von jeher die Quelle hervorragender seelischer Erneuerung ge¬ 
wesen ist (S. 169). Das größte Hindernis zur Bildung dieses neuen Glaubens 
ist die moderne Ansicht von dem Verhältnis von Körper und Geist: wir 
sind nicht Körper plus Geist, sondern Seelen, Individuen, Persönlich¬ 
keiten, mit den beiden Agentien Geist und Körper. 

Das Buch gipfelt in dem Kapitel über die neuen Bedürfnisse, welche 
aus dem erweiterten Gesichtskreis des Geistes herauswachsen, wie derselbe 
sich eine erweiterte Anschauung des Weltalls und der Evolution aneignet. 
Es ist das neue Licht, das in der Ferne, und zwar in uns selbst scheint, 
welches uns auf unserer Suche nach einem neuen Lebensgehalt führen 
soll: „Wenn wir beständig zurückblicken sollen auf die Bilder, die wir in 
heiligen Schriften vergangener Welten mit vergangenem Glauben haben, 
so werden wir nicht, so können wir nicht weiterdringen, um das neue Licht 
zu begrüßen, so können wir unter uns nicht den Keim des lieblichen Kindes 
nähren, welches eines Tages geboren werden mag und, als Mann weiser 
als wir, alle Menschen nach sich ziehen soir* (S. 26). 

^ Der künftige Glaube soll seinen Mittelpunkt in Gott als Liebe, und 
noch mehr in Gott als Licht (d. h. Erleuchtung) haben. So sagt die Ver¬ 
fasserin auf S. 154: „Der Wille der Welt hat fortwährend gekämpft, aber 
immer hindert ihn Unwissenheit (wenn auch nicht Unwissenheit allein). 
Er weiß nicht genug, um mit Einsicht zu kämpfen. Er ringt im Dunkel 
und sieht nicht weit. Das neue Gebot muß uns Licht zugleich mit Liebe 
geben'*. Der neue Glaube, wie sie ihn darstellt, ist zweifellos und mit Recht 
von buddhistischer Auffassung beeinflußt, welche insofern der am meisten 
fortgeschrittene alte Glaube ist, als sie unser irdisches Leben gerechter 
als alle andern Religionen als eine karmatische Phase unserer persönlichen 
Entwicklung ansieht. Mit aller Entschiedenheit weist sie die christliche 
als die allein selig machende ab, die uns noch in Zukunft helfen könnte . 
Neue Helfer oder Heilbringer werden die Menschheit beständig höher 
leiten, zum Leben und zum Licht 

Wie alle Religion letzten Endes aus dem Problem des Todes ent¬ 
springt und sich um dieses kristallisiert, so sieht auch Mrs. Rhys Davids 
die Grundfragen des neuen Glaubens enthalten in dem Bedürfnisse, mehr 
Ober dieses große Mysterium zu wissen: „Es soll uns einer sagen, der mehr 
weiß als wir wissen, wohin wir gehen, wenn wir durch den Tod eingehen 
zu neuem Leben, und woher wir kamen, als wir durch den Tod eingingen 
zu diesem Leben, und wohin wir gehen, wenn wir im künftigen Leben durch 
den Tod gehen" (S. 184). Aber dazu gehört die Voraussetzung, daß wir mehr 
wissen müssen über die Art und Weise, wie wir dieses Wissen erreichen 
können, wie das neue Leben und der neue Glaube unser jetziges Leben be¬ 
einflussen können. Hier stoßen wir auf die Tatsache, daß wir durch den 
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beständigen ,,Willen zum Wissen*' (und wir können hinzufOgen ,,Willen 
zum Glauben") allmählich immer mehr das rechte Leben erkennen und 
leben werden. Wie die Verfasserin an anderer Stelle geschrieben hat: 
,,Können wir einen Augenblick daran zweifeln, daß die Erde das nicht er¬ 
reichen sollte, wonach sie so ernstlich, so mächtig verlangt; was sie so un¬ 
ablässig, von heiliger Glut angefeuert und genährt, wissen möchte?" (The 
Quest Review Jan. 1923, S. 199). So sagt sie auch hier: „Wir haben keine 
Ahnung, was wir nicht noch alles wissen können, wenn sich die Besten zu 
gemeinsamer Handlung zusammentun" (S. 189), und ln diesem Sinne schließt 
sie: „Lassen wir unseren Willen diese große Erleuchtung unserer Dunkel¬ 
heit wünschen wollen, so daß uns schließlich Phantasie und Wille auf den 
Weg der Erkenntnis führen; und wir werden das Licht ln dem Maße emp¬ 
fangen, in dem wir solche Liebe haben, daß wir des Lichtes würdig sind** 
(Seite 192). W. Stede. 

Die buddhistische Spätantike in Mittelasien. A. von Le Coq, 
Berlin, Dietrich Reimer Verlag. 

Seit einem Menschenalter steht die Erforschung Ost-Turkestans im 
Mittelpunkt aller auf die Aufhellung der Vergangenheit der Länder des 
Fernen Ostens gerichteten Bestrebungen. Mit vollem Recht, denn selten 
haben Grabungen so reiche und für die Kenntnis der Geschichte so vieler 
Länder gleicherweise bedeutsame Resultate gezeitigt als die Reisen nach den 
Ruinenstätten Zentralasiens und die Auswertung der dort gemachten Funde» 

Unter den Expeditionen, welche dem Wüstensande Ost-Turkestans 
einzigartige Denkmäler alter Zelten entrissen, nehmen diejenigen eine 
hervorragende Stellung ein, welche im Aufträge der Preußischen Regierung 
ausgeführt wurden. Vier derartige Reisen wurden in den Jahren 1902—14 
unternommen, die erste von Prof. Grfinwedel und Dr. Huth, die übrigen 
von Prof. V. Le Coq, darunter die dritte in Gemeinschaft mit Prof. Orün- 
wedel. Die Ergebnisse derselben, deren Ziel die Oase Turfan oder in der 
weiteren Umgebung jenes Ortes gelegene Ortschaften Chinesisch-Turke- 
stans waren, sind von außerordentlicher Mannigfaltigkeit und Tragweite 
gewesen. Man entdeckte, daß ln diesen unwirtlichen Gegenden, wo jetzt 
nur türkische Nomaden hausen, früher eine hochentwickelte Kultur hei¬ 
misch war, daß hier volkreiche Städte lagen, ln denen sich die Kunst zu 
eigenartiger Blüte entfaltete. Wandgemälde und Skulpturen, Hand¬ 
schriftenfragmente und andere Funde ermöglichen es uns heute, uns ein 
Bild zu machen von dem Zustand der Gesittung, die einst hier geherrscht» 
Die kostbaren Reste einer stolzen Vergangenheit, die zähe deutsche 
Forscherarbeit der Zerstörung durch die Witterung und dem Vandalismus 
räuberischer Horden entriß, zieren heute die Räume des Berliner Völker¬ 
kunde-Museums. Während bisher nur ein Teil der gehobenen Schätze dem 
Publikum zugänglich gemacht werden konnte. Ist man jetzt damit be¬ 
schäftigt, das prachtvolle Material ln einigen weiteren Sälen aufzustelle» 
und dadurch der Öffentlichkeit zu erschließen, die hoffentlich diesen, ln der 
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Welt einzigdastehenden Sammlungen die gebührende Aufmerksamkeit 
schenken wird. 

In einer Reihe von Publikationen haben die Teilnehmer an den 
Expeditionen und andere Gelehrte den Ertrag der Reisen wissenschaftlich 
durchforscht und gewürdigt. Einen wervollen Beitrag auf diesem Gebiete 
stellt das neue Werk von Prof. A. von Le Coq „Die buddhistische Spät- 
antike Mittelasiens*' (Berlin, Dietrich Reimer) dar, das im Ganzen auf vier 
große, reichillustrierte Bände berechnet ist, von denen der erste, der Plastik 
gewidmete, soeben erschienen. Das vorliegende, mustergültig ausgestattete 
Buch bietet auf 45 vorzüglich hergestellten Tafeln Stein- und Holz-Skulp¬ 
turen in ausgezeichneten Reproduktionen. Ein knapper Textteil erläutert 
die Abbildungen und gibt eine willkommene Einführung in die Geographie 
und Geschichte des Landes. Eine chronologische Tabelle, zwei Karten 
und einige kleine Illustrationen im Text erleichtern das Verständnis in 
glücklicher Weise. 

Die in Ost-Turkestan gefundenen Plastiken gehören durchweg der 
religiösen Kunst an und zwar stellen sie Persönlichkeiten und Szenen aus 
der buddhistischen Legendenwelt dar. Wie Grünwedel gezeigt hat, beruht 
diese Kunst auf der ausgehenden Antike, weshalb sie v. Le Coq als die 
„buddhistische Spätantike Mittelasiens" bezeichnet. Um ‘diese Abhängig¬ 
keit der buddhistischen Skulpturen von antiken Vorbildern verständlich 
zu machen, hat sich der Verfasser nicht darauf beschränkt, die in Turfan 
gefundenen Kunstwerke abzubilden und zu erläutern, sondern hat ihnen 
Reproduktionen von Werken der gräko-buddhistischen Kunst Gandhäras 
(Ost-Afghanistan) vorausgeschickt, welche dartun, in welcher Weise der 
Formenschatz der Hellenen buddhistisch umgedeutet wurde. Es ist unge¬ 
mein reizvoll zu sehen, was die Buddhisten nach griechischem Muster ge¬ 
schaffen, in welcher Weise sie diese für ihre Zwecke benutzt und verändert 
haben. Die Typen des stehenden Bodhisattva, welche die Reihe der Ab¬ 
bildungen des Werkes eröffnen, tragen durchaus spätantiken Stempel, doch 
ist der Schmuck schon typisch indisch und der „Krobylos", der aufge¬ 
bundene Haarschopf, der uns auf antiken Bilddrucken so häufig entgegen¬ 
tritt, ist zum Uschnischa, zu dem merkwürdigen Auswuchs auf dem Kopf 
des Buddha, geworden. Pantschika, der Gott des Reichtums, ein bär¬ 
tiger Greis mit einem Knäblein auf der linken Schulter (Tafel 17) gemahnt 
sofort an Herakles mit dem Bacchus-Knaben; der ausreitende Bodhi¬ 
sattva auf derselben Tafel wird von Le Coq zu dem „Ausritt des Justi- 
nian" auf einem Elfenbeinrelief der Casa Barberini in Rom in Verbindung 
gesetzt usw. Von Interesse ist es, dann weiter zu beobachten, in welcher 
Weise die Gandhär^-Kunst in Ost-Turkestan nachgeahmt wurde; Aufgabe 
der wissenschaftlichen Erforschung der Kunstgeschichte Ostasiens wird 
es in Zukunft sein, festzustellen, ob und in welchem Umfange die buddhis¬ 
tische Kunstübung der Chinesen von der griechisch-indischen Mischkunst 
Gandhäras beeinflußt worden ist. 

Das Le Coq’sche Werk ist dazu berufen, die Aufmerksamkeit der 
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Kunsthistoriker erneut auf diese Fragen zu richten; die schönen Repro¬ 
duktionen, die es enthält, bieten eine vortreffliche Sammlung von Ma¬ 
terial, von welchem wir noch weitere Aufschlüsse über kulturelle Beziehun¬ 
gen zwischen Abend- und Morgenland erwarten dürfen. Der Liebhaber 
wie der Gelehrte wird daher dem verdienstvollen Forscher wie dem tat 
kräftigen Verleger dafür Dank wissen, daß sie trotz der Ungunst der Zeit 
ein so bedeutsames, nach Gestalt und Inhalt gleich wertvolles Werk 
herausbrachten. H. v. Glasenapp. 

Karl With: Java. Buddhistlsehe und brahmanlsche Arehltektor 
und Plastik auf Java. Neue gekürzte Ausgabe mit 116 Abb. Folkwang- 
Verlag, Hagen i. W. 1922. 

With’s Java-Buch tritt mit dieser Neuausgabe in veränderter Ge¬ 
stalt auf. Nicht allein, daß das Abbildungsmaterial um rund 40 Tafeln 
verkürzt ist, auch der Text ist bedeutend zusammengestrichen und auf 
engere Ausmaße gebracht. 

With versucht ein Bild zu geben vom Ablauf der javanischen Kunst 
während sieben Jahrhunderten (8.—15. Jahrh. n. Chr.). Die Aufgabe war 
nicht leicht, denn es handelt sich hier nicht um eine klare, einheitliche und 
ununterbrochene Entwicklung. Vielmehr setzt im 8. Jahrhundert unver¬ 
mittelt und mit ungeheurer Vehemenz eine Kunst ein, füi; die keine Vor¬ 
läufer im Lande gezeigt werden können. Aus diesen Angaben ist schon 
zu ersehen, daß es sich um die Übertragung von Formen handelte, die auf 
anderem Boden gewachsen und aus anderem Geist geworden sind: um 
die Verpflanzung indischer Kunst auf javanischen Boden. 

Es ist immer eines der interessantesten Schauspiele auf der Bühne 
der Menschheit, wenn eine reife Kunst mit ausgebildeten Formen an ein 
jungfräuliches, empfängliches Volk herangebracht wird. Wie das Neue 
aufgenommen und wiedergegeben wird, wie das Eigene — je nach dem 
künstlerischen Gestaltungsvermögen des kolonisierten Volkes — leise 
zuerst und immer volltönender im Laufe der Zeit durchklingt, und wie 
schließlich aus dem Spiel und Widerspiel dieser Kräfte sich etwas heraus- 
kristallisiert, was als der eigene, nationale Stil dieses Volkes sich darstellt 
— solchen Problemen nachzugehen, gehört zu den schönsten und dank¬ 
barsten Aufgaben der Kunstgeschichte. 

With ist dieser künstlerischen Fragestellung nachgegangen und Ober 
die in der asiatischen Kunstgeschichte noch meist übliche ikonographische 
Ausdeutung hinausgeschritten. Das Kapitel des Übergangs vom indischen 
in den einheimisch-malaiischen Stil ist dem Verfasser besonders gut ge¬ 
raten. Die eingehenden Analysen ergeben hier, wie im ganzen Buch, eine 
Menge treffender Bemerkungen über das einzelne Kunstwerk. 

Einige prinzipielle Anmerkungen müssen jedoch zu With’s Arbeit 
gemacht werden. Im Kapitel „Buddha ünd piva*’ nimmt der Verfasser 
eine strenge Scheidung zwischen den Lehren des Buddhismus und des 
Hinduismus vor. Er fordert dann für die Plastik, je nach der Zugehörigkeit 
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zu dem einen oder andern Religionssystem, eine ebenso anschauliche Ver¬ 
schiedenheit. Die Tatsachen widersprechen. Nicht, weil es sich um einen 
Spatstil handelt, wie With meint, sondern weil ein Fehler im logischen 
Denken vorliegt, wenn man auf dem formalen Feld sich geistige, also wesens¬ 
fremde Merkpfähle errichtet, um die Fülle der Erscheinungen darnach 
zu orientieren. Immer wieder kollidiert der Verfasser mit dem einzelnen 
Kunstwerk und nimmt dann Zuflucht zu rein gefühlsmäßiger Interpre¬ 
tation, die sich als Psychologie gibt. 

Der Fehler geht durch die ganze Arbeit: With muß des öffteren 
einräumen, daß buddhistische und brahmanische Bildwerke viel Gemein¬ 
sames in der Formgebung haben. Zugegeben, daß lokale Einflüsse eine 
Rolle gespielt haben, es muß aber Wunder nehmen, daß es With entgangen 
zu sein scheint, wie diese ähnlichen Skulpturen aus dem Kreise der beiden 
Religionen immer der gleichen Zeit angehören. Vom entwicklungsgeschicht- 
lichen Standpunkt aus gesehen, ordnet sich die Menge der Phänomene 
zu einem übersichtlichen, sinnvollen Ganzen, (ich habe in diesem Falle die 
Plastik Mitteljavas vom 8.—10. Jahrh. im Auge). Daß With zu dieser 
Synthese nicht gelangen konnte, liegt vielleicht an seiner Einstellung den 
Problemen gegenüber: er glaubt mit psychologischer Ausdeutung und 
weitgehender Analyse des einzelnen Werkes alles getan. Nun ist diese 
Psychologie sehr subjektiv gefärbt, hört sich manchmal fast ekstatisch 
an. Da nun aus allen Dingen so viel herauszulesen ist als hineingelegt wurde, 
so werden diese Stellen nur Geltung haben als Zeugnis eines begeisterten 
Herzens. Zur Kennzeichnung des Stils eines Stückes oder einer Gruppe 
reichen sie nicht aus, so wenig wie die beiden gegenüber gestellten Begriffe: 
„naturalistischer Spiritualismus*' (für die buddhistischen Skulpturen vom 
Boro Budur) und „spiritueller Naturalismus" (für die ^ivaitische Plastik 
vom Dieng). Mit solchen Wortspielen ist ernsthafte und erfolgreiche Arbeit 
nicht möglich. 

Die grundsätzlichen Vorzüge des With’schen Buches müssen auch 
in dieser Ausgabe anerkannt werden: der Emst, mit dem der Verfasser 
seine Aufgabe angepackt und durchgeführt hat, die hohe Begeisterung, 
mit der jene Kunst ihn erfüllt, die Gabe der Einfühlung und der Deutung 
von Formen, die auf so ganz anderen Grundlagen basieren als Plastik und 
Architektur des Okzidents. Ludwig Bachhofer. 

Carl Einstein: Oer primitive Japanische HolzsehnltL Orbis 
Pictus, Bd. 16. 24 Seiten, 48 Tafeln; Emst Wasmuth, Berlin. 

Das Abbildungsmaterial dieses Bändchens ist der ausegezeichneten 
Sammlung Straus-Negbauer entnommen. Es ist erfreulich durch die Quali¬ 
tät der Vorbilder und durch die gute Reproduktion. 

Einstein wertet den Holzschnitt als die Kunst des aufkommenden 
Bürgertums und gefällt sich darin ein Bild der sozialen Bedingungen dieser 
Kunst zu zeichnen. „Möge man mich nicht allzu sehr schmähen, daß ich 
diese amüsante Tokugawa-Zeit lieben lernte, und betrachte man die Ein- 
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leitung nur als Zeichen eines Enthusiasmus, der seit langem fast schwär¬ 
merisches Vergnügen mir zauberte*' (S. 22). 

Einstein hat das Recht enthusiasmiert zu sein und seiner Begeisterung 
Ausdruck zu geben. Er soll aber nur nicht glauben, mit seinen Worten 
auch nur das Geringste über die Tokugawa-Zeit oder über den primitiven 
japanischen Holzschnitt gesagt zu haben. Ludwig Bachhofer. 

Karl Wlth: Buddhlstisehe Plastik In Japan bis In den Beofnn 
des fL Jahrhunderts. 3. Auflage, 64 Seiten, 222 Tafeln, A. Schroll, 
Wien 1922. 

Diese grundlegende Arbeit über die frühjapanische Plastik wurde 
schon in der zweiten Auflage textlich stark gekürzt; sehr zum Vorteil des 
Ganzen, das dadurch eindrückllcher und übersichtlicher geworden ist. 
With zeig^sich in diesem Buche von seiner besten Seite: ernsthaft, be¬ 
dächtig, mit einer bestimmten Neigung den Ausdrucksgehalt eines Kunst¬ 
werkes in den Vordergrund zu stellen und ihn breit und ausführlich zu 
behandeln. 

Der Wert der Arbeit liegt in dem mit großem Fleiß zusammenge¬ 
tragenen Material, das chronologisch geordnet und auf seine stilistische 
Eigenart hin analysiert ist. With bleibt hier den Tatsachen verbunden, 
die exaltierten Passagen seiner späteren Schriften finden sich noch nicht. 

Merkwürdig, daß dem Verfasser nicht die große Linie der Stilent¬ 
wicklung in der frühen japanischen Plastik zum Bewußtsein gekommen 
ist. Seine ausgezeichneten Analysen leiden etwas unter der angewandten 
Methode: es fehlen die Begriffe, mit denen der Wandel der Formvorstellung 
exakt und faßlich ausgedrückt werden konnte. 

Diese Einwendungen haben nichts zu besagen, denn schließlich wurde 
erst durch diese Arbeit unsere Kenntnis der frühen japanischen Plastik 
auf eine solche Basis gestellt. Ludwig Bachhofer. 

Otto Burchard: Chinesische Klelnplastlk. Orbis Pictus, Bd.12, 
18 Seiten, 48 Tafeln; Ernst Wasmuth, Berlin. 

ln knappen Worten, übersichtlich gegliedert, spricht Burchard Ober 
Material und Form der chinesischen Kleinplastik. Den größten Nachdruck 
legt er auf die figürlichen Grabbeigaben der Han- und T’ang-Zeit: mit 
Recht, denn darunter befinden sich, neben viel minderwertigem Zeug, das 
so mitläuft, ausgezeichnete Kunstwerke. 

Sind wir über die chinesische Plastik der T’ang-Zeit verhältnismäßig 
gut unterrichtet, so ist unser Wissen über die Skulptur der frühen und 
späten Sung-Dynastie, der Yüan- und Ming-Zeit noch recht lückenhaft. 
Was aus der großen Masse der Bronze- und Kanshitsu-Statuetten, die sich 
in den europäischen Sammlungen befinden, diesen Epochen zugeschrieben 
werden müsse, ist deshalb noch ziemlich unsicher. So geht denn auch der 
Verfasser mit der Bemerkung über das Problem weg: „Manche Stücke, 
die heute der T’ang-Zeit zugeschrieben werden, vor allem solche, die die 
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Proportion der Körperteile Kopf und Rumpf in ein Mißverhältnis zuein¬ 
ander bringen, können wohl als später angesehen werden“ (S. 7). 

Einer sehr viel späteren Zeit gehört auch das Stück Nr. 26 an, das 
Burchard in die T’ang-Zeit setzt: abgesehen davon, daß eine derartige Auf 
fassung in dieser Epoche ganz und gar unmöglich ist, spricht der manie¬ 
rierte Stil für das Ende der Ming-Zeit Dagegen ist es zu begrüßen, daß der 
„Sklave“ des Ostasiatischen Museums in Berlin (Abb. 13), den Kümmel 
in erstaunlicher Unkenntnis der formalen Bedingungen in die Han-Zeit 
datiert hatte, in die Wei-Zeit heraufgerückt ist 

Der ernste und sachliche Tenor des kurzen Textes läßt den Wunsch 
aufkommen, daß der Verfasser den Versuch wagen möge, die Kleinplastik 
der Sung- und Ming-Dynastien zu untersuchen. 

Ludwig Bachhofer. 

Emst Boersehmann: Baukonst und Landsehaft in China. 
25 Seiten, 288 Tafeln. Emst Wasmuth, Berlin. 

Boersehmann hat es sich zur Aufgabe gemacht unser noch so lücken¬ 
haftes Wissen um die chinesische Architektur auszufüllen. Schon 1911/14 
erschien von ihm das große Werk: Baukunst und religiöse Kultur der Chine¬ 
sen, dem jetzt der hier angezeigte Band folgt. 

Die Bedeutung dieses Buches offenbart sich nichtsogieich: dem ersten 
Blick will es vielleicht scheinen, als sei es eines der vielen Bilderbücher, 
mit denen unsere nach Anschauung begierige Zeit oft wahllos bedient 
wird. Eine solche Beurteilung wäre falsch, denn Aufnahmen und Text 
zeugen von einer tiefen Einsicht in das Wesen chinesischer Architektur. 

Boersehmann hat den Tafeln eine kurze Einleitung vorausgeschickt, 
die das Grundsätzliche alles chinesischen Bauens herausholt: die religiöse 
Bindung. Vom Verhältnis des Chinesen zur Natur ausgehend, bespricht 
der Verfasser die formale und künstlerische Auswirkung der spezifisch chine¬ 
sischen Einstellung, erklärt die großartige, weiträumige Anlage Pekings 
und zeigt, wie die Regeln und Vorschriften des „f^ng shui“ konsequent 
in die Wirklichkeit umgesetzt sind. 

Ich will nicht weiter auf den Inhalt des* Textes eingehen und begnüge 
mich, die hauptsächlichsten Themen der kurzen Abschnitte anzuführen: 
Peking und die Kaisergräber, Heilige Berge, Höhlen- und Gedächtnis- 
Tempel, Ästhetische Wertung, Gedächtnistore, Pagoden, Gräber und 
Stadtanlagen. 

Trotz des Unterschiedes der Problemstellung ist ein Fortschrit 
gegenüber dem früheren Werke nicht zu verkennen: alles ist klarer und 
knapper gesagt, man spürt mehr Disziplin und Methode. 

Die Tafeln, nach eigenen Aufnahmen des Verfassers, sind musterhaft. 
Dem Titel und der prinzipiellen Haltung des Textes gemäß finden sich 
neben reinen Architekturbildern viele Naturaufnahmen, die zeigen sollen, 
wie ein Tempelkomplex in der Landschaft sich ausnimmt, wie die Baukunst 
mit den natürlichen Gegebenheiten rechnet und sie in ihr System einbe- 
ziehi 
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Nach Möglichkeit sind Daten angeführt. Es bliebe zu wünschen, dafi 
der Verfasser in seinem angekündigten Werk über „Chinesische Architektur** 
gerade auf diesen Punkt besonderes Gewicht legte. Boerschmann hat auch 
die Kenntnisse, die ihm eine Datierung aus stilistischen Erwägungen heraus 
erlaubten, wenn die Tradition versagen sollte. Nur auf diese Weise wird 
das Gefühl der Unsicherheit und der Beunruhigung schwinden, das dem 
einzelnen Bauwerk gegenüber sich bei dem einstellt, dem es nicht nur um 
ästhetische Sensation allein zu tun ist, sondern um Einsicht und Er¬ 
kenntnis. Ludwig Bachhofer. 

Dr. Dahlke« Das Buch Pubbenivasa. Vier buddhistische Wieder¬ 
geburtsgeschichten. 295 Seiten, Berlin-Zehlendorf-West Neubuddhisti¬ 
scher Verlag. 

Dr. Dahlke, der schon verschiedene Bände buddhistischer Erzäh¬ 
lungen herausgegeben hat, gibt uns hier moderne Jätakas, die liauptsäch- 
lich den Zweck verfolgen, die Lehre des Buddhismus aufzuzeigen; das ist 
in dieser Form nicht so einfach, wie es vielleicht erscheinen möchte. Die 
vier Erzählungen „Loslösung**, „Absturz**, „Samsara** und besonders die 
schöne Geschichte von „Maya, die Nonne**, sind packend geschrieben und 
geben besonders den schon tiefer in den Buddhismus Eingedrungenen, 
vielleicht noch mehr wie dem Neuling auf diesem Gebiete. Die Ausstattung 
des Buches ist eine vorzügliche. 

Hagenbeek, John. „25 Jahre Ceylon**. Bearbeitet und herausge¬ 
geben von Viktor Ottmann. 227 Seiten mit 32 Bildtafeln, farbigem Titel¬ 
bild und reichem Buchschmuck. Dresden 1922. Verlag Deutsche Buch¬ 
werkstätten. 

Hagenbeek, John. „Kreuz und quer dureh die Indlsehe Welt**. 
Bearbeitet und herausgegeben von Viktor Ottmann. 231 Seiten, mit 31 
Bildtafeln, Titelbild und zwei Landkarten, Dresden, Verlag Deutsche Buch¬ 
werkstätten. 

Der Name Hagenbeek hat einen guten Klang — und gerade John 
Hagenbeek, der drei Jahrzehnte in Indien und Ceylon zubrachte und mit 
offenem Auge und warmem Herzen diese ferne Märchenwelt in sich aufnahm, 
versteht es, das Interesse der weitesten Kreise, insbesondere das der rei¬ 
feren Jugend für sich und seine Schilderungen zu fesseln. Er verließ zu 
Beginn des Weltkrieges Ceylon und erreichte nach einer mehr als aben¬ 
teuerlichen Fahrt schließlich Deutschland. Hagenbeek und sein Heraus¬ 
geber Ottmann verstehen es meisterhaft, die ganze indische Welt mit aller 
Lebendigkeit und Innerlichkeit vor unseren Blicken erstehen zu lassen. 
Wir begleiten den Verfasser von der Schulbank bis in die weite Welt, wir 
finden ihn als Kaufmann, Tierhändler und Pflanzer wieder und lassen uns 
gerne von ihm über Land und Leute in Ceylon, über Fakire, Zauberkünst¬ 
ler und Gaukler, wie über die „Weddas** berichten. Natürlich nehmen 
den Hauptteil des Ceylonbuches allerlei Tier- und Jagdgeschichten ein — 
aber auch die übrigen Schilderungen und besonders die zahlreichen Ab- 
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bfldungen geben uns doch einen trefflichen Einblick in die Verhältnisse 
der Insel, auf der der südliche Päli-Buddhismus nun schon Ober zweitau¬ 
send Jahre blüht 

Der Band „Kreuz und quer durch die indische Welt** führt uns durch 
die eigentliche indische Halbinsel; wir reisen mit dem Verfasser durch das 
„Reich des Maharadscha von Mysore**, wir verfolgen Hagenbeck „als 
Fremden**, „Nabob und kleinen Mann** durch Vorderindien. Dann führt 
er uns weiter nach den „verschlossenen Andamanen**, nach Java und 
Sumatra. Hindus und Jainas, Parsi und Mohammedaner sehen wir bei 
ihren religiösen Übungen, wir verfolgen den Verfasser auf Tempelgängen 
und Tigerjagden — ein buntes Bild folgt dem andern. Die beiden Bücher 
sind zwei packende Reise- und Forschungswerke, deren Lektüre den wei¬ 
testen Volkskreisen, ganz besonders aber der reiferen Jugend empfohlen 
werden kann. 

Ankenbrand. 


Orbis Piktns. Band V, Karl With „Asiatiseheliomimentalplastik**; 
Band VI, Sattar Kheiri „Indische Ifiniatnren der islamischen Zeit 
Jeder Band 48 Seiten Abbildungen und 16—24 Seiten Text. Verlag Emst 
Wasmuth A. Q. Berlin. Jedes Bändchen M. 2.40. 

In der reizvollen Serie „Orbis pictus**, die Paul Westheim heraus¬ 
gibt, sind zwei neue Bände in neuer Auflage erschienen, die den „gemalten 
Weltkreis** wiederum erweitern. Karl With, der vortreffliche Kenner 
ostasiatischer Kunst gibt auf 48 Abbildungen eine Auswahl der hervor¬ 
ragendsten Werke asiatischer Monumentalplastik. Dieser Band wird 
Manchem willkommen sein, weil bisher eine derartig billige Veröffentlichung 
fehlte. Die Einleitung Withs gibt auf wenig Seiten eine gute Verbindung 
zwischen den Menschen, der Geistesstimmung des Landes und der hieraus / 
gewachsenen Kunst 

Der Band von „Sattar Kheiri** bedeutet eine Überraschung, da er 
den indischen Miniaturen der islamischen Zeit gewidmet Ist. Die Einlei¬ 
tung unterrichtet über die islamische Zeit Indiens, Ober ihre Herrscher 
und deren Leben und Taten, ferner über die Art des indischen Kunstge¬ 
werbes. Sie ist anregend und belehrend, und man sieht, daß der Verfasser 
die Dinge, über die er spricht, von Kind auf kennt und studiert hat. Die 
Miniaturen, die der Band birgt, sind im siebzehnten und achtzehnten Jahr¬ 
hundert entstanden. Sie sind relativ spät, man spürt in ihnen deutlich 
einen Einfluß europäischer Kunst, ohne deshalb behaupten zu können, 
daß diese Miniaturen nicht doch völlig selbständig in Auffassung und Dar¬ 
stellung sind. Sie geben Illustrationen zu Märchenerzählungen, halten 
besondere historische Ereignisse im Bilde fest und sind recht gegenständlich. 

Es bleibt noch zu bemerken, daß die Bände trotz des wohlfeilen 
Preises schön ausgestattet sind. S. 
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Broekhaus. ,3andbaeh des Wissens in vier Bänden. Sechste 
gänzlich umgearbeitete und wesentlich vermehrte Auflage von Brockhaus 
Kleinem Konversations-Lexikon. Mit über 10 000 Abbildungen und Karten 
im Text und auf 178 einfarbigen und 88 bunten Tafel- und Kartenseiten 
und mit 87 Übersichten und Zeittafeln.*' Leipzig F. A. Brockhaus 1923. 
Preis pro Band in Halbleinen 18.— QM. 

Seit vielen, vielen Jahren vermissen wir schmerzlich eine neue Auf¬ 
lage der in der ganzen Welt berühmten großen Ausgabe von Brockhaus 
oder Meyers Konversations-Lexikon. Der rührige Verlag Brockhaus in 
Leipzig hat im Jahre 1923 mit großen Opfern diese sechste Auflage seines 
Kleinen Konversations-Lexikons in vier Bänden herausgebracht Jetzt 
gerade ist dieser Brockhaus nötig, der gegenüber allen Erscheinungen des 
modernen Lebens dem Ratsuchenden den kürzesten Weg weist, der mit 
knappen Worten die erste Orientierung gibt. Jeder Band ist mit zahlreichen 
bunten und einfarbigen Bildertafein und Karten und mit einer Fülle klarer 
Textabbildungen ausgestattet. Die vielen charakteristischen Ansichten 
.aus allen möglichen Ländern und Orten machen das Durchblättem zu einer 
anregenden Weltreise. Wenn man versucht, forschend ins Innere, in den 
über 3000 Seiten umfassenden Text einzudringen, gewinnt man bald den 
Eindruck, daß die geistige Schöpfung, die die Herausgeber in Verbindung 
mit ihren sachkundigen Mitarbeitern in dem Verlag ausgeführt haben, 
Bewunderung verdient. 

Wir haben aus begreiflichen Gründen eine Anzahl Stichproben unter 
denjenigen Namen und Begriffen vorgenommen, die uns am meisten interes¬ 
sierten. Die kurzen, knappen Ausführungen des Lexikons über Buddhis¬ 
mus, Brahmanismus, Vedische Religion, Upanishads und andere Worte, 
die wir gewählt haben, treffen meist das Richtige. Knappe und dabei richtige, 
sachkundige Antwort auf alle möglichen Fragen ist das Ziel, das der neue 
Brockhaus in Wort und Bild erreicht hat. V. 

Sefdenstüeker, Dr. K«, Pall Buddhismus ln Obersetznngen. München 
Oskar Schloß, Verlag. 2. Aufl. 1923. 4.-8. Tausend. 

Dr. Karl Seidenstücker, der begeisterte Anhänger und feinsinnige 
Interpret des Buddhismus, hat uns in seiner zweiten Auflage des „Pall 
Buddhismus" eine Neubearbeitung von Übersetzungsproben aus dem 
Buddhistischen Kanon gegeben, die besonders in unserer Zeit, der eine 
Mahnung zum reinen Denken und zur nüchternen Weltbetrachtung so 
not tut, willkommen ist. Wie schon der Titel sagt, ist es ein Versuch, den 
reinen geschichtlichen Buddhismus wiederzugeben und die Quellen selbst 
sprechen zu lassen; und zwar von diesen nur jene markantesten Zeugnisse 
der Lehre des Buddha, welche wenig oder gar nicht von späterer dogma¬ 
tischer Tendenz beeinflußt sind. i'i > 

Die zweite Auflage stellt durchaus einen Fortschritt gegenüber der 
ersten dar. Dr. S. bringt 15 neue Stücke, und unter diesen bemerke ich 
mit Genugtuung die beiden Verse aus dem Sutta Nlpäta (unter No. 97 der 
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Auswahl), die einem der ältesten Bestandteile der Nibbäna-Lehre ange¬ 
boren, und den Ausspruch über denselben Gegenstand aus dem Udäna. 
(No. 98). 

Die Anordnung der nur aus der klassischen Literatur ausgewählten 
Stücke ist charakteristisch und organisch, und bringt in zwei großen Ab¬ 
schnitten sowohl die Theorie (als philosophische Grundlage), als auch die 
Praxis (als moralische Grundlage) des alten Buddhismus zur Anschau¬ 
ung. Unter die erste Abteilung haben wir die Stellen des Kanons zu 
rechnen, welche sich mit der unmittelbaren Theorie von Welt und Dasein 
beschäftigen: die Tat in ihrer schicksalsbestimmenden Eigenschaft 
(Kamma, Karma), das Leben als ein Zustand des Leidens und der Unbe¬ 
quemlichkeiten (Dukkha), der unaufhörliche Kreislauf der Geburten 
(Samsära), und die endliche Erlösung von diesem (Nibbäna). Die zweite 
Abteilung setzt sich dann aus der Stellung des Einzelnen zu diesen Tatsachen 
der Welt zusammen: der Pfad der Erlösung (Magga) und die Mittel der 
Erlösung (Erkenntnis, Zucht und Meditation). Es schließt sich lose daran 
ein dritter Teil, der sich mit den ältesten Zuständen der Buddhistischen 
Mönchsgemeinde befaßt Ein Register von Fachausdrücken am Schluß 
des Buches ist eine willkommene Zugabe. 

Die Kritik kann die Übersetzung im einzelnen ja nicht einer mikro¬ 
skopischen Prüfung unterziehen, sondern muß sich auf ein allgemeines 
Urteil beschränken. Dies geht dahin, daß im Verhältnis zum heutigen 
Stande der Interpretation der (zuweilen überaus schwierigen) Buddhisti¬ 
schen Terminologie der Verfasser sich seiner Übersetzung nicht zu schämen 
braucht D. S. hat für die meisten schwierigen Worte das Richtige ge¬ 
troffen; sehr gut sind z. B. die Übersetzungen von ottappa als „Fein- 
fühligkeit*' und muditä als „Mitfreunde*'. Die Übersetztmg als Ganzes ist 
sinngetreu, ungekünstelt und läßt sich ohne Anstoß lesen. Es bleibt ja 
bei der großen Entfernung (sowohl örtlich als zeitlich) unserer modernen 
Sprech- und Denkweise von der der Päli Autoren jeder Übersetzung ein 
gewisser Zwang anhaften, doch fällt dieser hier nicht weiter unangenehm auf. 

Zu der Übersetzung im einzelnen möchte ich nur noch folgende Klei¬ 
nigkeiten erwähnen: Ich stimme der Lesart uppacca in Ud. V. 4 (p.256) 
bei, welche der Übersetzung „fliehend" zu Grunde liegt, und die ent¬ 
schieden besser ist als die Textlesung upecca. Allerdings möchte ich mit 
Buddhaghosa uppacca in der Bedeutung „fliegend" (Komm, zu S. I. 209) 
und nicht als „fliehend" fassen. Jedenfalls bedeutet die Übersetzung im 
P. B. einen Fortschritt gegenüber der von Dr. S. in seiner früherenüber- 
setzung des Udäna gegebenen. „Von Verwirrung umhüllt" ist vielleicht 
besser als „durch Wahn gefesselt* in It. 14 (p. 61); in S. N. II. 9 (p. 266) 
möchte ich „Wort und Geist (der Lehre)" anstatt „das Gute und die Lehre" 
übersetzen; und für „todlose Trommel" scheint mir eine Übersetzung wie 
«,Trommel der Unsterblichkeit" richtiger und angemessener zu sein. 

W. Stede. 


Zeltsehrlft fOr Bnddhlima^ 


19 
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Textbueh zur Rellgionsoesehlehte. Herausgegeben von Ed» 
Lehmann und Hans Haas. Zweite erweiterte und verbesserte Auflage. 
Erlangen, Werner Scholl. 

Eine erstaunliche FQlle von Stoff auf engstem Rauml Diese Kon- 
densiertheit ist eine Folge unserer gedrückten Zeitverhfiltnisse. Man mußte 
Kosten sparen. So sind Verse, um keinen Raum leer zu lassen, meist wie 
Prosa gedruckt. Ausgiebig ist Kieindruck verwendet, und Vieles klingt 
lakonisch. 

Ein Werk ähniichen Inhalts, das vor etwa 35—38 Jahren erschien, 
umfaßte 4 oder 5 Bände: es war französisch geschrieben und führte den Titel 
,Les Bibles'. Sein Verfasser, der frühere Straßburger Pfarrer Leblois (der 
wegen seiner Freisinnigkeit vom Statthalter Manteuffel einmal eine Zeit 
lang vom Amte suspendiert war, — sonst so was wie Superintendent, war 
er da Suspendent) hat den berühmten Arabisten, Epigraphen und Kal¬ 
ligraphen Euting und andere damalige Straßburger Dozenten (auch ich 
war unter diesen) reichlich für seine Kompilation in Anspruch genommen. 
Eine Schriftentafel aus dem Werk ist in das unserer Besprechung unter¬ 
liegende übernommen worden (p. 126); sie hätte jetzt eigentlich nach den 
mitteiasiatischen Funden entsprechend erweitert werden sollen. 

Der Art und Größe nach näher unserem neuen Werk steht das im 
Jahre 1905 bei Mohr in Tübingen erschienene von Bertholet. Dieses heißt 
sich „Religionsgeschichtliches Lesebuch'*. Es sind dafür Spezialisten nicht 
bloß befragt, sondern größere Beiträge von solchen dazu beigesteuert wor¬ 
den, und das Ganze bekam so einen wissenschaftlich gehobenen Charakter» 

Unser „Textbuch" nun erschien erstmalig im Jahre 1912 (damals 
bei Deichert in Leipzig). Herausgeber dieser Erstausgabe war Lehmann 
allein. Inzwischen ist das Buch stark „erweitert", aber trotzdem nicht 
vergrößert, sondern durch Komprimierung auf gleichem Umfang erhalten 
worden (es enthält annähernd 400 Seiten). Haas, dessen Beiträge aus 
China und Japan die ersten 84 Seiten füllen, ist jetzt Mitherausgeber» 
Seinen ostasiatischen Abschnitten folgen solche 

aus Indien und Persien von Oldenberg, Lehmann und Andern, 

aus Griechenland und Italien von Ziegier, 

aus Germanien von Lehmann und Mogk, 

aus Egypten von Grapow, 

aus Babyionien-Assyrien von Landsberger, 

aus dem Reich der Hethiter von Zimmern, 

aus dem Islam von Pedersen, Fischer und Rosen. 

So ist halbwegs eine ostwestliche und halbw^s eine geschichtliche 
Reihenfolge eingehalten worden. 

Aber so reichhaltig die gebotene Musterkarte von Textproben (alle 
mehr oder weniger religiösen Inhalts) bereits ist, sie wird natürlich immer 
noch erhebliche Lücken aufweisen müssen. Jeder Leser wird das eine oder 
das andere vermissen oder wird gewisse Literaturstücke durch passender 
ausgewählte ersetzt wünschen. Mir persönlich fällt zum Beispiel auf, daß- 
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die Jalea-Religion nur gekennzeichnet ist durch zwei Legenden, von denen 
ich vor vielen Jahren in der Wiener Zeitschrift für die Kunde des Mor¬ 
genlandes (Band V und VI) gezeigt habe, daß sie auch bei den Buddhisten 
und Brahmanen Vorkommen, also ebensogut in den dem Buddhismus und 
Brahmanismus gewidmeten Partien unserer Blütenlese hätten Aufnahme 
finden können. Doch solche Ausstellungen, die jeder Kenner einer der 
behandelten Religionen wird machen können, sollen unsere Freude am 
Ganzen nicht stören. Jeder wird Vieles daraus lernen können; und was 
ihm nicht paßt, wird sich vielleicht in einer späteren Auflage in Ordnung 
bringen lassen. 

Für die Leser unserer Zeitschrift will ich noch erwähnen, daß 
dem chinesischen Buddhismus die Seiten 30—40 
dem japanischen „ „ „ 64—^78 

dem indischen „ „ „ 114—126 

eingeräumt sind. Im letzten dieser drei Abschnitte werden allerlei Lese¬ 
stücke aus dem Päli und drei Asoka-Edikte übersetzt. Von der nepa¬ 
lesischen Sanskritliteratur ist nicht die Rede, noch weniger natürlich von 
Tibet und Mittelasien (aus Mittelasien würde der Leser eine beachtenswerte 
Probe in meinem Buche „Maitreya-samiti“ finden). — Ein Blick in re¬ 
ligiöse Dichtung, die etwa ein Jahrtausend älter ist als der Veda, läßt sich 
jetzt gewinnen aus der Nebeneinandersteliung der beiden nach vorzeit¬ 
lichem Typus geschaffenen Hymnen, die Seite 4—7 des letzten Bandes 
der gegenwärtigen Zeitschrift in Übersetzung mitgeteilt sind. 

^ Ernst Leumann. 

Heinrieh Günter, Buddha In der abendlfindlsehen Legende? 

H. Haessel, Verlag, Leipzig 1922. 

In diesem Buch hat der bekannte Hagiograph H. Günter das Ver¬ 
gleichsmaterial aus der buddhistischen und christlichen Legende in einem 
Umfang zusammengetragen, wie das kaum einem anderen Gelehrten mög¬ 
lich gewesen wäre. Das bleibt ein Verdienst, das jeder an diesen Studien 
Interessierte dankbar anerkennen muß; und diesem Dank Ausdruck zu 
geben, ist mir ein besonderes Bedürfnis, weil Günter sich der großen Mühe 
der Sammlung und Verarbeitung des Materials auf meine Anregung hin 
unterzogen hat (vgl. mein „Indien und das Christentum“ S. 86). Die nega¬ 
tiven Ergebnisse freilich, zu denen Günter gelangt ist, entsprechen nicht 
meinen Erwartungen und haben auch für mich nichts Überzeugendes. Das 
Buch leidet an viel zu weitgehender Zweifelsucht, die zwar immer auf ferner 
Stehende den Eindruck kritischer Schärfe macht, aber der wissenschaftlichen 
Erkenntnis ebenso wenig förderlich ist wie ihr Gegenteil, die hochgradige 
Leichtgläubigkeit. 

Günter erkennt im Alter um und In der christlichen Legende des 
frühen Mittelalters keine indische Beeinflussung an, sondern sieht in allen 
den überraschenden Übereinstimmungen nur Parallelentwicklungen, ari¬ 
sches Gemeingut oder allgemein-menschlichen Motivenbesitz. Erst mit 

19 * 
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dem Ausgang des Mittelalters, seit dem 12. und 13. Jahrhundert Ist nach' 
Günter Indisches Erzählungsgut und zwar ln Massen — durch die Kreuz¬ 
fahrer oder den Humanismus aus Byzanz ln das Abendland gedrungen; 
aber auch dann nur weltliche Unterhaltungsstoffe, keine Elemente reli 
giösen Charakters. Günter sagt S. 2 Im Wesentlichen mit Recht, dafi bei 
der Frage nach den buddhistischen Einflüssen in der abendländischen 
Legende auf der größeren oder geringeren Wahrscheinlichkeit der Nachdruck 
liege. Dabei aber kommt es auf die geistige Einstellung an, und hier 
liegt die Ursache, daß Günter sehr Vieles als unwahrscheinlich gilt, was 
für Andere die Merkmale höchster Wahrscheinlichkeit an sich trägt. 

Es handelt sich jedoch durchaus nicht durchweg um größere und 
geringere Wahrscheinlichkeit. Joasaph wird auch von Günter (S. 6) als 
„sicher buddhistisch'* anerkannt, aber seine Beweiskraft fortgedeutet: „Der 
Bodhlsattva-Joasaph bildet eine Ausnahme auch nach der Seite, daß in 
ihm nicht ein buddhistischer sondern ein christlicher Stoff gewandert Ist 
Der christliche Kalender, der Helligenaustausch, hat Barlaam und Joasaph 
nach dem Abendland gebracht, nicht die Berührung mit dem Buddhismus" 
(S. 100). Und der Vogel Charadrlus ln dem allerlei indisches Lehngut ent- 
haltendenO Physlologus ist nach Günter S. X, 40 nur „möglicher Welse 
indisch" — trotz des Indischen Namens härldrava für den Vogel, der die 
Gelbsucht zur Sonne trägt. Auch hier treibt Günter die Skepsis (S. 66) so 
weit, daß er es für möglich erklärt, ln diesem mythischen Vogel ein ge¬ 
meinsames Erbteil aus der arischen Urzeit zu sehen, obwohl der Härldrava 
im Veda erscheint und der Charadrlus erst im 2. Jahrhundert nach Chr. 
in Alexandria erwähnt wird, wo bekanntlich damals viele Inder lebten. 
Auch die Geschichte von dem Fang der Elefanten mit den gelenklosen 
Beinen Im Physlologus und deren Parallelen soll arisches, proethnisches 
Motiv sein (S. 72, 73). 

Diese Art der Erklärung, die vielfach für die Indogermanen vor der 
Völkertrennung eine viel zu hohe Kulturstufe voraussetzt, zieht sich durch 
das ganze Buch hindurch; Immer und immer wieder werden die auf¬ 
fallendsten Parallelen als urarlsches (»urlndogermanisches) wenn nicht 
äls.urmenschliches Gemeingut erklärt. Ehe Ich aber aus der großen Fülle 
noch einige weitere Belege heraushebe, muß ich ein Wort über die grund¬ 
sätzliche Auffassung bemerken. Günter sagt S. 131: „Von Entlehnungen 
kann erst gesprochen werden, wo ein ausgeprägtes Motiv zugleich die 
annähernd gleichartige Fassung behielt." Das bestreite Ich. Ein Motiv 
allein kann entlehnt sein und in einer anderen, dem verschiedenen Kui- 
turzustand und Volkscharakter entsprechenden Fassung erscheinen. Für 
Entlehnung spricht bei Gleichheit der Motive namentlich die Überein¬ 
stimmung nebensächlicher, untergeordneter Züge von charakteristischem 
Gepräge. Aber auch nach Günters Grundsatz müßten manche von ihm 


^) Zu dem von mir, I. u. d. Chr. 61 fg., Zusammengestellten kommt 
noch die von Lauchert 35 und Lüders KZ. 42, 193 fg. nachgewiesene 
Entstehung der Perlen aus Tautropfen. 
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bestrittene Entlehnungen als solche anerkannt werden. Wenn in der 
Eustachius-Legende der Welterlöser in Hirschgestalt auftritt und den 
Jäger bekehrt wie in dem buddhistischen Jätaka 12, so liegt doch hier 
wahrhaftig dasselbe „ausgeprägte Motiv in annähernd gleicher Fassung** 
vor. Nach Günters Ansicht (S. 15, 16) aber kommen beide Legenden 
„auf weitem Umweg aus derselben Quelle. Der Jäger ist Mythenfigur,— 
wie er nun zu deuten sein mag, vielleicht als die Sonne, — der göttliche 
Jäger, der den Mond, die Mondsichel, die Hinde mit dem silbernen oder 
goldenen Geweih jagt. Dann sind der goldfarbige Nigrodha(miga) mit 
den silberfarbigen Hörnern und der Hirsch mit dem leuchtenden Christusbild 
zwischen den Stangen Nachfahren des am Himmel hingejagten Mondes. 
Wesentlich am Mythus ist die Verfolgung. Woraus sich ergibt, daß der 
Eustachius-Hirsch der Urform noch näher steht als Nigrodha. Die bud¬ 
dhistische Version erweist sich als Abschwächung des Urgedankens**. An 
diesem Mondhirsch, der weiterhin (S. 19, 43) als etwas ganz Gesichertes 
behandelt wird, mögen einige Mondmythologen ihre Freude haben; aber 
der Urahn der Hirsche des Königs Brahmadatta und des heiligen 
Eustachius ist dieses luftige Phantasiegebilde ganz gewiß nicht. Günter 
gibt für die Herkunft der beiden Legenden aus der indogermanischen Ur¬ 
zeit noch eine zweite Begründung, die mit der ersten nicht gut vereinbar 
ist. Er beruft sich nämlich (S. 44) auf L. v. Schroeder, der „neuerdings durch 
die Vergleichung von Herakles und Indra einen altarischen indisch-griechisch¬ 
gemeinsamen Mythus festgestellt hat, >in einer Form, die unzweifelhaft 
auf Verwandtschaft, nicht auf eine Entlehnung von Indien her in histo¬ 
rischer Zeit deutet«; beide seien urarische Gewitterriesen — mit dem 
germanischen Thor als dritten im Bund. Also Gemeinsames aus gemein¬ 
samer Psyche und gemeinsamer Natur- und Lebens-Beobachtung. Dann 
braucht die volkstümliche, volkstheologische Verwandtschaft der beider¬ 
seitigen Legenden und ihrer Träger, der Heiligen, nicht Wunder zu neh¬ 
men“. Als ob der uralte Gewitterriese nicht etwas viel Ursprünglicheres 
und Naturwüchsigeres wäre als der Welterlöser in Hirschgestalt und der 
Riese, der den Welterlöser auf den Schultern trägt (St. Christophorus)! 
Welterlöser, Heilige und dergl. hat es eben in der harten, rauhen indo¬ 
germanischen Urzeit, wie sie uns Otto Schräder kennen gelehrt hat, noch 
nicht gegeben; und daran scheitern auch andere Erklärungsversuche 
Günters, die sich in derselben Richtung bewegen. 

Hierher gehört z. B. der allgemeine Stillstand in der Natur bei 
der Geburt des Welterlösers im Lalitavistara und im Protevangelium 
Jacobi, den Günter S. 88, 89 als „offenbar (1) aus gemeinsamer älterer 
Wurzel, dem Märchen vom Zauberschlaf, stammend** erklärt. Ähnlich 
wird auch die ganze übrige Masse buddhistischen Lehnguts in den apo¬ 
kryphen Evangelien hinweggedeutet. Über die Frage buddhistischer 
Einflüsse auf die kanonischen Evangelien verliert Günter kein Wort. 

Auch Entlehnung weltlicher Stoffe aus Indien läßt Günter für das 
Altertum nicht gelten, wie schon aus den obigen Bemerkungen über den 
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Physiologus hervorgeht. Die Wanderung solcher Stoffe müßte ja auch 
die von Legenden wahrscheinlicher machen. Aus diesem in der Tiefe 
des Unbewußten wirkenden Grunde rechnet Günter, wie mir scheint, 
auch bei den Übereinstimmungen in den indischen und griechischen 
Tierfabeln S. 45, 56, 57 „mit einem Bestand von Motiven, die aus ge¬ 
meinsamer Quelle kommen“; „erwiesene Fälle von Übertragung kennen 
wir vorerst nicht,“ Also auch nicht bei dem charakteristischen Zuge, 
daß in indischen Fabeln oft der Schakal dem Löwen als Diener folgt, 
wie der Fuchs in griechischen? Trotzdem in Wirklichkeit der Schakal 
hinter dem Löwen herstreicht, aber nicht der Fuchs, der auf europäischem 
Boden für den indischen Schakal eingesetzt worden ist! 

Ebenso sollen auch der dankbare Elefant, dem Zimmerleute einen 
Splitter aus dem geschwollenen Fuß entfernen, in Jätaka 156 und der 
Löwe des Androklus S. 62 „Varianten einer Urfabel“ sein. Über die 
Erzählung von der Frau, die in Jätaka 67 aus der Gefangenschaft ent¬ 
weder den Gatten oder den Sohn oder den Bruder losbitten darf und den 
Letzteren wählt, und ihre griechische Parallele bei Herodot III. 119 und 
Sophokles, Antigone 909 fg hatte Winternitz mit Recht bemerkt, daß 
diese Anekdote und ihre überraschende Begründung sicHbr nicht zwei¬ 
mal entstanden sein kann. Für Günter S. 51 „hebt die gemeinsame vor¬ 
literarische Herkunft alle Schwierigkeit.“ Dasselbe gilt ihm für den scham¬ 
los tanzenden und dadurch sich die Braut, die Schwanentochter, verscher¬ 
zenden Pfau in Jätaka 32 und die Hippokleides-Geschichte bei Herodot 
VI. 130. Der indische Ursprung dieser Parallele ist gar nicht zu be¬ 
zweifeln, wie neuerdings auch R. Stübe im „Licht des Ostens“ 244 fest¬ 
gestellt hat. Die beiden Herodoteischen Anekdoten hat im Zusammenhang 
mit mehreren anderen von Indien nach Griechenland gewanderten Ge¬ 
schichten auch H.,.Lüders in seiner Einleitung (S. XIV) zu Else Lüders* 
Buddhistischen Märchen (Jena 1921) erwähnt. 

Ebenso wie in allen diesen Fällen muß bei der Beurteilung der bud- 
dhistisch-christichen Parallel-Legenden die Idee des altererbten indo¬ 
germanischen Gemeingutes ganz ausscheiden; und die Erklärung durch 
allgemein-menschliche Motive, die natürlich jeder besonnene Forscher 
stets in Betracht ziehen wird, besteht nicht in dem Maße zu Recht, wie 
Günter an zahlreichen Stellen seines Buches annimmt. 

Es ist bedauerlich, daß Günter nicht die Anschauungen Emmanuel 
Cosquins berücksichtigt hat, daß er namentlich die nachgelassenen Werke 
des französischen Gelehrten „Les Contes Indiens et TOccident“ und „Etudes 
folkloriques. Recherches sur les migrations des contes populaires et leur 
point de d^part“ (Paris 1922) nicht mehr hat benützen können. Cosquin 
erklärt alle europäischen Parallelen für indisches Lehngut und geht damit 
ebenso zu weit wie Günter in entgegengesetzter Richtung. Die Wahrheit 
wird in der Mitte liegen, und ich glaube noch immer, ihr durch vor¬ 
sichtiges Beschreiten des Mittelweges nahe gekommen zu sein. Ich bin 
sogar überzeugt, daß allmählich das Vorhandensein von indischem 
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Lehngut in der^ abendländischen Erzählungsliteratur und besonders 
von buddhistischem Lehngut in der christlichen Legende in größerem 
Umfang als bisher zu allgemeiner Anerkennung gelangen wird, je mehr 
der ungemein starke Einfluß, den die indische Kultur schon in frflhei 
Zeit auf die anderen asiatischen Länder im Osten, Norden und Westen 
ausgeübt hat, weiteren Kreisen der Qelehrtenwelt zum Bewußtsein 
kommt. Vgl. auch F. von der Leyen, Festschrift Kuhn 404. 

Man unterschätzt überhaupt noch vielfach die engen Beziehungen 
der Völker im Altertum. Günter denkt sich (S. 57,66) mit manchen 
Anderen die Sache so, daß das Weitertragen von Erzählungsstoffen nur 
durch Reisende hätte bewirkt werden können; er bezweifelt die breitere 
Berührungsmöglichkeit und das Vorhandensein der nötigen Sprachkennt- 
nisse. Die Verhältnisse lagen aber im Altertum nicht viel anders als heut¬ 
zutage. Die Völker waren nicht durch Mauern von einander geschieden, 
mit Ausnahme von China, das ein abnormes Absperrungsbedürfnis hatte 
und doch seit dem Beginn unsrer Zeitrechnung mit indischer Religion, 
Philosophie und Literatur durchtränkt wurde. In friedlichen Zeiten trie¬ 
ben die Nachbarvölker mit einander Handel und Verkehr, und dabei 
reiste von jeher im Orient nichts schneller als eine gute Geschichte — 
um Edmunds’ Ausdruck zu gebrauchen; wobei für das Altertum natür¬ 
lich nur mündliche Übertragung in Betracht kommt. An den Länder¬ 
grenzen verstand man wie heute auf beiden Seiten ausreichend die Sprache 
des anderen Volkes, und zahlreiche Menschen lebten weitab von ihrem 
Heimatlande unter Fremden, wie uns genügend bezeugt ist. Daß schon 
in der Mitte des 14. Jahrhunderts vor Chr. viele Inder in dem fernen 
Mittanni (Nordmesopotamien) wohnten, lehren die vielbesprochenen 
Funde von Boghazköi in Kleinasien. Die indischen Götter Mitra, Va- 
runa, Indra, Näsatya, die in dem Staatsvertrag des Subbiluliuma, Königs 
der Chatti, mit Mattiuza, König von Mittanni, um 1360 vor Chr. als zu 
den 30 Göttern von Mittanni gehörig beschworen werden, finden trotz 
verschiedener anderer Deutungsversuche nur so ihre natürliche Er¬ 
klärung. Und noch beweiskräftiger sind die indischen technischen Aus¬ 
drücke aus dem Gebiete der Pferdezucht in den annähernd gleichzeitigen 
Tafeln des Kikkuli aus Mittanni (bei E. Forrer, ZDMG, 76, 252 fg., 269): 
aika-, tera-, panza-, satta-, navartanna (das letzte durch Haplologie aus 
navavartanna entstanden) — skt. eka-, tri-, panca-, sapta-, nava-vartana 
„1, 3, 5, 7, 9 Runden“. 

Jedermann wird den Fleiß bewundern, mit dem Günter sich in die 
Literatur über indische Dinge eingearbeitet hat. Orthographische und 
andere kleine Versehen sind bei ihm als Nicht-Indologen verzeihlich: 
Patäkärä IX, 7, 11, das Süträlamkära 4, Nigrodha statt Nigrodha-miga 
10,‘ 16, Saflschi 46, 57 und sonst, A. Hildebrandt 66, Siddhärta 77, 189, 
bald Dighanikäya, bald -nikäyo, Udäyäna 169, Buddhaghosa 173 u. a. 
Die veraltete Umschreibung mit q ist in einem für weitere Kreise bestimm- 
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ten Buche irreführend; eine Bemerkung über die Ausqnache fadlscher 
Worte wäre erwünscht gewesen. 

So wenig m. E. das Urteil Günters in der Hauptsache riditig ist, 
so ist doch sein Buch wegen der wertvollen Materialsammlung für Jeden 
unentbehrlich, der diesen Fragen näher treten wüL 

Tübingen. R. Garbe. 

Hetannth von Glnsenapp, Der HJndnlsnniB^ Bellglon nniGe- 
seDseluift im heutigen Indien* Mit 43 Abbildungen. Verlag Kurt Wolff 
München 18.—. 

Glasenapp hat sich in seinem Buche über den Hinduismus einer 
äußerst schwierigen Aufgabe unterzogen; einer Aufgabe jedoch, die der 
großen Mühe lohnt. Denn abgesehen davon, daß bisher eine Behandlung 
der indischen Religionsformen, soweit sie bis in die Gegenwart hlnetn- 
reichen, fehlte, bietet eine Behandlung des Hinduismus besondere Gelegen¬ 
heit, indische Religiosität in einer noch heute gültigen Lebendigkeit zn 
erfassen und von solcher Gegenwärtigkeit aus einen leichten und unmit¬ 
telbar sich darbietenden Weg zu den historischen Glaubensinhalten zu 
finden. Der H. als solcher umfaßt einen fast unübersehbaren Reichtum 
religionsgeschichtlichen Materials und religiöser Formen, denn in Indien 
ist, wie G. mit Recht zu Beginn seines Werkes ausführt, „Alles Religion*^. 
Als eine von Jahrtausenden getragene religiöse Gewordenheit — bekundet 
durch die fast allgemein anerkannte Autorität der Veden —, erfordert 
eine Behandlung des modernen Hinduismus zugleich eine Dariegung aller 
historischen in ihm beruhenden religiösen Vorstellungen und Verwirk¬ 
lichungen. Da nun weiterhin in Indien alles geistig schöpferische und 
ethische Verhalten und seine Betätigungen zutiefst in der Religion ver¬ 
wurzelt liegen, so ist mit dem Thema des Hinduismus auch das der Kunst 
und der Philosophie mitgegeben. Andererseits ist in Indien aber auch der 
gesamte Bereich sozialer Verwirklichungen religiös bedingt, sodaß auch 
die Gesellschaftsformen und ihre Struktur sowie die Typen der Lebens¬ 
führung und -haltung zum Inhalt einer Betrachtung des Hinduismus ge¬ 
hören. Diesem Reichtum der religiösen oder religiös bedingten Objek- 
tivationen entspricht weiterhin ein Reichtum der inhaltlichen Differenziert¬ 
heit, eine Mannigfaltigkeit der Objekte des religiösen Denkens, der Glau¬ 
bensvorstellungen, der theologischen Spekulationen und der religiösen 
und mystischen Erfahrungen. 

Dieses gewaltige Stoffgebiet bildet den Inhalt der Glasenappschen 
Untersuchung. Von den beiden möglichen Wegen der Darstellung — einer 
mehr systematischen religionsphilosophischen und einer referierend reli¬ 
gionsgeschichtlichen — wählt G. den letzteren. Er verzichtet zu gunsten 
der variablen lebendigen Mannigfaltigkeit darauf, die einzelnen Erschei¬ 
nungen des religiösen Lebens zu schematisieren und breitet statt dessen 
ausführlich das mühevoll zusammengetragene Tatsachenmaterial aus; 
Die Gegenstände des religiösen Denkens, die verschiedenen Welt- und 
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Lebensanschauungeti, Sektenwesen und Kult sowie die sozialen Erschei¬ 
nungen. Nur bei der Kunst verweilt er kürzer, zieht diese aber in Hin- 
blidc auf ihre Stellung im Kult, und gemäß ihrer Bedeutung als Objekte 
religiöser Betrachtung mit in den Bereich der Darstellung hinein. Durch¬ 
weg ist es G. auch gelungen, die an sich schwierigen und langatmigen 
religiösphilosophischen Systeme in knapper und einfacher Weise darzu- 
l^en. So bleibt dem L^er die reizvolle Möglichkeit, aus dem bekannt¬ 
gegebenen und gut zusammengestellten Material Wesen, Grundzflge und 
Charakter der hinduistischen Religiosität zu erfassen. 

G. grenzt vorerst sein Thema genauer ab. Eine gültige Grundfor¬ 
mulierung ist dabei aber nicht möglich. Denn alles ist hier im Fluß und 
die widersprechendsten Anschauungen stehen oft hart gegeneinander, als 
Folge eines gewaltigen Synkretismus, der das Resultat einer Rassenmischung 
und langer historischer Vergangenheit ist, wobei die jeweils einer älteren 
Periode zugehörigen Anschauungen mit in die folgenden Zeiten hinein¬ 
genommen wurden und auch Glaubensformen niederer Gattung kooptiert 
wurden. Es hat zudem dem Hinduismus die zentral beherrschende und 
vereinheitlichende Größe eines Religionsstifters gefehlt. Dazu kommen 
die Bedingungen einer tropischen Landschaft und einer wuchernd reichen 
Phantasietätigkeit und Spekulationslust. Im letzteren Grunde aber liegt 
die Erscheinung einer oft unausgeglichenen Mannigfaltigkeit voller Gegen¬ 
sätze und Widersprüche in der besonderen Struktur des indischen Den¬ 
kens verwurzelt, das das, was wir als absolute Widersprüche empfinden 
und eleminieren würden, unter der Form der „doppelten Wahrheit“, der 
graduellen Stufung der Erkenntnis, gelten läßt als die durch die Vielheit 
der individuellen Voraussetzungen im Denken und Erschauen bedingte 
Mannigfaltigkeit der möglichen Wege des Erkennens und als die den indi¬ 
viduell verschiedenen Erkenntnismöglichkeiten zugeordnete graduell¬ 
verschiedene Reinheit der Erkenntnis, deren Gegenstand aber immer als 
ein und derselbe angesehen wird. 

G. geht angesichts solcher uneinheitlicher Tatsachen von einem mitt¬ 
leren Normaltypus dessen aus, was als charakteristisch hinduistisch sich 
bezeichnen läßt, und zwar nicht nur in religiöser und gedanklicher, sondern 
auch in sozialer Beziehung; entrollt dann an den einzelnen Tatsachen 
und Erscheinungen als solchen den ganzen gegebenen Reichtum, indem 
er zugleich den Typus des Hinduismus in seinen Abwandlungen bis an die 
verschiedenen Peripherien verfolgt. Eine kurze geschichtliche Ableitung 
gibt jedoch Gelegenheit, den Hinduismus auch in seiner geschichtlichen 
Gewordenheit näher zu umreißen, ohne daß es auch hier möglich wäre, 
eine feste Grenzlinie gegenüber älteren Religionsformen zu ziehen. 
G. unterscheidet i. w. drei Etappen der Entwickelung: Vedismus, 
Brahmanismus und Hinduismus, wobei naturgemäß der Buddhismus und 
Jainismus in diesem Zusammenhang nicht in Frage kommen. Der Vedis¬ 
mus gekennzeichnet als ein urwüchsiger, polytheistischer, naiver Natur¬ 
kult mit einem stark magisch bestimmten Opferwesen, der Brahmanimus 
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mit seiner Spaltung in ein erstarrendes magisches OpTerritual und seine 
Verinnerlichung der religiösen Haltung, für die die Transcendierung der 
Auffassung des Göttlichen — in der Erkenntnislehre des Alleinen — 
grundlegend ist Es ist die religionsgeschichtlich für Indien wicht^iste 
Etappe, insofern hier die Brechung der religiösen Grundbeziehung zur Welt 
erfolg, die Scheidung vom endlichen Dasein zum unendlichen Grund als 
einer absoluten Sphären Verschiedenheit; damit wird — um mit Coellen 
zu sprechen — die grundlegende Wandlung vom objektiven zum trans- 
cendenten Weltbegriff vollzogen, gekennzeichnet durch die Lehre der 
Seelenwanderung und des Karma, durch die Abwertung der Erscheinungs¬ 
welt und ihrer Gegensetzung zu einer absoluten Oberweltlichen Wesoiheit 
und die auf Askese und Einsamkeit fussende Erlösungsidee. Damit 
sind philosophisch die Probleme des Verhältnisses von Gottheit zur Welt, 
und des Menschen und seiner Seele zur Gottheit und der Beziehung von 
Dasein und Grund akut geworden und werden von den verschiedenen 
philosophischen Schulen systematisch abgehandelt. Es ist eine Zeit stärk¬ 
ster religiöser Verdichtung, die ihren Grundproblemen und ihrer Einstel¬ 
lung nach ein Gegenbild nur in der Zeit des römischen Kaiserreiches hat, 
mit der Überführung orphischer und neuplatonischer Ideen in die biblischen 
zur Form des Urchristentums. Und wie das G^enspiel eines prophetischen 
Offenbarungsglaubens und einer weitabgewandten Mystik die weitere Ent¬ 
wickelung des abendländisch christlichen Denkens beherrscht, so 
die Entwickelung der indischen Religiosität durch die Verquickung eines 
alten elementaren Naturkultes und seiner Magie mit mystischer Versen¬ 
kung und den spekulativen Tendenzen der Unterordnung der Welt unter 
das Absolute. 

Diese Unterordnung vollzieht sich im Rahmen einer theopanistischen 
Auffassung. Es ist das Verdienst von Rudolf Otto, das klargelc^ zu haben 
und den strikten Gegensatz des Theopanismus zum Pantheismus auf¬ 
gezeigt zu haben. Im Pantheismus bedeutet die Welt die absolute Größe, 
deren Funktion das göttliche Wesen ist; im Theopanismus dagegen ist 
die Welt die sekundäre Funktion der Gottheit und diese selbst eine ab¬ 
solute Größe, ob sie nun im Verhältnis der Transcendenz oder der Im¬ 
manenz zur Schöpfung steht, ist dabei gleich. 

Im Rahmen des Hinduismus sind dann — im Laufe der Zeiten, der 
verschiedenen Sekten und der philosophischen Konstruktionen — alle 
theoretischen Möglichkeiten theopanistischer Auffassung, die zwischen 
den Polen eines konsequenten Akosmismus und einer theistischen Ver- 
persönlichung des göttlichen Wesens liegen, zum Austrag gekommen. Der 
erstere erreicht in Shankaras Lehre der Zeitlosigkeit des unqualifizierten 
Brahma seinen Höhepunkt; die ganze Welt erscheint hier nur als Illusion 
und Täuschung. Die letztere Auffassung ist Grundmotiv derShaivas und 
Vaisnavas, bei denen jeweils eine bestimmte Gottheit als die Personifi¬ 
zierung des Brahma gilt, wobei allerdings auch starke henotheistische 
Prinzipien sich geltend machen. Die Gottheit ist Grund und Ursache der 
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>Velt und die Welt — in wechselnder Auffassung — ein Hervorgang aus 
<lem Göttlichen, eine Verzauberung oder Abspaltung, eine Trübung, 
Schatten, Spiel, Provisorium, Annahme oder auch der dualistische Ge¬ 
gensatz, wie er sich einem persönlichen Gott gegenüber herausbilden muß. 
Diesen verschiedenen Auffassungen des Göttlichen entsprechend sind auch 
die Arten des religiösen Verhaltens verschieden, je nachdem ob es sich 
um die vollkommene Ausscheidung und Auflösung, um eine Absolutierung 
des Selbst handelt, oder um eine Gleichwerdung und um die Wiederver¬ 
einigung mit Gott, also nicht um Auflösung und Untergehen sondern um 
Gottnähe. Bildet auch die Erlösung aus dem Kreislauf der Geburten das 
gemeinsame Grundziel, so sind doch die Wege der als Erlösung gefaßten 
Gottfindung und die Art, als welche diese sich darstellt, verschieden. 
Neben dem alten „Weg der Werke*" steht der Weg spiritualistischer Er¬ 
kenntnis und als Ausdruck personalistischer Gottesmystik der Weg der 
Liebeshingabe oder der Gelassenheit. Neben einer strengsten Anspannung 
aller Kräfte und innerlichster Sammlung, wie in der Yogapraxis, steht die 
Hingegebenheit, eine oft ekstatische Trunkenheit oder die reine Zuver¬ 
sicht auf Gnade, die Indifferenz in Art der mittelalterlichen annihilatio. 

So verschieden die Inhalte und Wege des religiösen Lebens auch 
sein mögen, kehren bestimmte Grundzüge der religiösen Haltung und 
bestimmte Grundlehren durchlaufend wieder, wie die Lehre von der Seelen¬ 
wanderung und der Vergeltung, wie die Auffassung eines periodisch ver¬ 
laufenden Weltgeschehens mit ausgesprochener Betontheit der damit ge¬ 
gebenen Idee der Degradation der Welt, sowie die verschiedenen Inter¬ 
pretationen der Einheitsidee, die sich als Emanation Gottes zur Welt ver¬ 
möge der ihm innewohnenden potentiellen Shaktikraft, oder auch unter den 
verschiedenen Formen der Verkörperungen und Inkarnationen, darstellen 
kann. Diese Annahme einer geoffenbarten Erscheinungsvielheit ein und 
desselben Grundwesens ermöglichte ja erst die synkretistische Zusam¬ 
menfassung vielfältiger, oft heterogener Elemente. Den psychologischen 
Ausdruck dieses Einheitsstrebens bildet dann die schon erwähnte Setzung 
einer doppelten Wahrheit, aufsteigend von einer nur provisorischen zur 
endgültigen Geltung. Als eine der Grundideen kann weiterhin auch die 
Vorstellung des Dharma als des Weltgesetzes, das in „den Eigenschaften 
die einem Dinge oder Wesen eigentümlich sind** sowie im ganzen Welt¬ 
geschehen und in der sittlichen Ordnung sich manifestiert, gelten, wenn 
auch immer nur unter der Form der Determinatioh gefaßt, die sich aus 
der Gegensetzung des unendlichen Wesens des Dharma zur immer nur 
endlichen Form seiner Anwendung ergibt. Gemeinsam ist auch das Ziel 
der Erlösung und die transcendentale Scheidung von Dasein und Grund. 
Verschieden aber sind die Heilswege und die Formen, unter denen das 
unendliche Wesen gefaßt wird, als die verschiedenen Möglichkeiten der 
Aussage über das Absolute. Verschieden auch, wie wir sahen, die Be¬ 
ziehungsarten des Göttiichen zum Endlichen und der Welt zum Gött¬ 
lichen, als dem Schöpfer, Erhalter, Regenten, dem Weltgesetz oder als ein- 
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ziger Realität. Auch hier bedeuten, wie in der mittelalterlichen abend¬ 
ländischen Mystik, die Wesensbestimmungen als absolute Leere oder als 
unendliche Fülle die beiden Pole der Charakterisierung des Göttlichen. 
Wer aber für die „coincidentia oppositorum*' keine Möglichkeit des Ver¬ 
stehens und der Hinneigung mitbringt, dem wird allerdings die ganze Fülle 
dieser Erscheinungen und ihrer Lösungen nur ein unverständlicher und 
abstruser Wirrwarr bleiben. Wem aber nicht nur die logische Erkenntnis 
diskursiven Denkens sondern auch die transcendentale des Glaubens zu¬ 
gänglich ist, und ein Gefühl für die Kraft und Weite religiöser Erfahrung, 
für das mysterium tremendum des Heiligen eigen ist, wird neben den Er¬ 
scheinungen abendländischer Religiosität gerade in Indien einen unge¬ 
heuren Reichtum finden. Und einen Teil diesen Reichtums hat Glasenapp 
handgreiflich dargetan, soweit allerdings die starke Rationalisierung wis¬ 
senschaftlicher Darling einem Thema irrationaler Erkenntnis Ober¬ 
haupt adäquat zu werden vermag. 

Neben den Darlegungen der eigentlichen religiösen Phänomene gibt 
Glasenapp aber auch eine knappe Einsicht über die verschiedenen phflo- 
sophischen Schulen und ihrer Systeme, berichtet über die religiöse Litera¬ 
tur und in systematischer Zusammenfassung über die grundlegenden An¬ 
schauungen von Natur und Welt, über die Vorstellungen von Leib und 
Seele und über die ethischen Grundgesetze. Daneben macht er mit den 
Formen des Kultes bekannt und kennzeichnet die religiösen Typen der 
Asketen und Priester. Auch die Rückwirkungen religiöser Vorstellungen 
auf das soziale Leben, wie es vornehmlich im Kastenwesen zur Geltung 
gekommen ist, und die Erscheinungen der Religion im täglichen Leben, 
Feste, Riten, Mantik, Gebet u. a. — werden zur Sprache gebracht. Dabe! 
spielen ja besonders auch die von alters her ererbten magischen Grund¬ 
anschauungen eine große Rolle, sodaß eine strikte Scheidung zwischen 
Religion und Magie nicht immer gezogen werden kann. Den Schluß des 
Buches bildet sodann eine Abhandlung über den Einfluß des Abendlandes 
auf die indische Religion und über die religiösen Bestrebungen der Gegen¬ 
wart, die sich teils mit nationalen Betrebungen vermischt haben. 

So gibt das Buch in übersichtlicher Form — und in einer einfachen 
Sprache geschrieben — einen, was die Probleme und die Erscheinungen 
betrifft, erschöpfenden Einblick in das große Gebiet der g^enwärtigen 
Religion Indiens einschließlich ihrer historischen Formen; naturgemäß 
immer unter Ausschluß der Fremdreligionen und des Buddhismus, der 
ja, obwohl in Indien fast abgestorben, sich zu einer Weltreligion erhoben 
und , weit über die nationalen Grenzen Indiens hinaus sich entfaltet hat. 

Karl With. 

H. Parmentfer, Les Sculptures CSuunes an Mus^ de Toofane 
Ars Asiatica, Band 4. Verlag G van Oest, Paris und Brüssel 1922. 

Dem dritten Band^), der schönen von Goloubew herausgegebcnen 

^ Siehe die Besprechung in Heft 4/6 Jahrgang IV der Z. f. B. 
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Serie Ars Asiatica ist in rascher Folge ein weiterer Band gefolgt, der ein 
neues Gebiet des hinter indischen Kulturkreises erschließt. Es scheint, 
daß die französische Forschung sich mit Nachdruck diesem hinterindischen 
Kulturkreis zugewandt hat; so ist als fünfter Band dieser Serie eine Arbeit 
über die Khmersbronzen in Vorbereitung. Damit wird wohl endlich die 
Zeit gekommen sein, in dies noch immer so dunkle Gebiet etwas mehr Licht 
zu bringen. Denn während wir bisher Ober die vorderindischen Kulturen 
im allgemeinen recht gut unterrichtet sind, sind unsere Kenntnisse Ober 
Hinterindien sehr lückenhaft und kursorisch. Das kommt z. B. auch in 
dem populärem Buche Ober indische Plastik, das Cohn veröffentlicht hat,^) 
klar zum Ausdruck, insofern Vorderindien gut und übersichtlich vertreten 
ist, während die indischen Kolonialgebiete nur flüchtig und unzureichend 
behandelt sind und auch als Nebenerscheinungen gewertet werden. Man 
hat diese Gebiete allzu lange unter dem Gesichtspunkt indischer Kolo¬ 
nialkunst betrachtet, statt sie auch in ihrer Eigenwertigkeit und ihrer 
völkischen Besonderheit nach zu würdigen. Es scheint jedoch, daß die 
nächste Zukunft hier einen Wandel schaffen wird: außer den französischen 
Arbeiten*) wird man die Materialpublikationen von Döhring über Siam 
erwarten dürfen; über Birma dürfen wir hoffentlich Aussicht haben von 
Scherman*) noch Weiteres zu erfahren und über Java liegen ja die neu¬ 
erschienenen großen Arbeiten von Krom bereits vor*). 

Mit dem vorliegenden Buche von Parmentier werden wir mit einem 
fast ganz unbekannten Material bekannt gemacht. Und zwar . mit der 
Plastik des Chamvolkes. Das Kulturgebiet dieser Cham erstreckte sich 
in einem schmalen Streifen der Ostküste von Hinterindien entlang und 
umfaßte etwa das Gebiet des heutigen Annam. Seine Grenzgebiete waren 
die von Cambodja^ Laos und Tonking. Die Annamiten sind erst in jüngerer 
Zeit Herrscher über dies Gebiet geworden, indem sie im Verlauf langer 
Zeit die Cham immer weiter aus dem Norden nach dem Süden verdräng¬ 
ten, womit auch der Wechsel der Hauptstädte in Zusammenhang steht, 
bis im Jahre 1471 das Reich der Cham mit dem Untergang der Hauptstadt 
Caban ein Ende nimmt Die Denkmäler, die von dieser Kultur erhalten 
geblieben sind, gehen zurück bis etwa ins 7.Jahrhundert und reichen als 
Kette einer zusammenhängenden Entwickelung bis ins 15. Jahrhundert. 
Ober diesen Ablauf der künstlerischen Entwickelung von Architektur 

*) W. Cohn: Indische Plastik. Verlag Bruno Cassirer, Berlin. 

*) G. Groslier: Recherches sur les Cambodgiens. Paris 1921. Arts 
et Archäologie Khmers I. Paris 1921-1922; les Bronzes Khmers; er¬ 
scheint Ende des Jahres. 

*) Krom Inleidung tot de hindve-Javaansche Kunst, 2. Auflage. 
Nyjhoff, Haag 1923; Krom und van Erp: Beschrijving van Barabudur, 
Haag 1920. 

*) L. und Chr. Scherman: Im Stromgebiet des Irrawaddy. Verlag 
O. Schloß, München 1922. Man beachte auch den wertvollen Bestand bir¬ 
manischer Denkmäler im Völkerkundemuseum in München, den Scher¬ 
man mitgebracht hat. Es ist unbegreiflich, daß Salmony in seinem Auf¬ 
sätze im Cicerone Heft 6, 1923, diese Schätze überhaupt nicht erwähnt. 
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und Plastik gibt Parmentier eine kurze Übersicht. Allerdings belegt das 
Abbildungsmaterial nicht die ganze Linie der künstlerischen Entwickelung, 
da es beschränkt geblieben ist auf die im Museum von Tourane zusam¬ 
mengetragenen Denkmäler, die aus dem Norden des Chamreiches stammen. 
Es fehlen also in dem Buche im allgemeinen die Belege für die Kunst des 
südlichen Annam, und damit also für die Spätzeit, denn die archäologische 
Situation hängt eng mit der geschichtlichen zusammen, die bedingt Ist 
durch die aius dem Norden drängenden Annamiten und das Zurückweichen 
der Cham nach Süden. 

Die ältesten und die zugleich künstlerisch bedeutsamsten Ruinen- 
Stätten und Fundorte liegen im Norden, in der Umgebung von Tourane 
und der Gegend des „Col des Nuages'*. Es ist der Bezirk von Quang nam. 
mit der Tempelstadt von Mi-son, die zu einer alten Hauptstadt in der 
Gegend des heutigen Tra-kieu gehört zu haben scheint. Die von hier 
stammenden Denkmäler und die Architekturen dieser Gegend sind zusam¬ 
men mit einigen Fundorten im Chamreiche — wie denen von Binh lam 
bei Binh dinh, wie der Tempel Po Nagar bei Nha Trang an der Südküste — 
sind die Hauptzeugen der Frühkunst, der sog. ersten Epoche und zwar des 
„primitiven Stils“, dessen Höhepunkt im 7. und 8* Jahrhundert Hegt. 
Daneben aber tritt noch ein anderer, der sog. „kubische“ Stil in Erscheinung; 
dessen Höhepunkt wohl dem 9. Jahrhundert angehört, aber ohne in 
einem entwickelungsgeschichtiichen Zusammenhang mit dem erstgenannten 
Stil zu stehen. Die hauptsächlichsten Denkmalorte dieses Stiles sind die 
Tempel von Dong Duong ein wenig südlich von Mi-son und die Gruppe 
von Hoa lai im Bezirk von Phanrang. Beide Stile gehen Ende der ersten 
Epoche, d. h. im 10. Jahrhundert eine Verbindung miteinander ein und 
ergeben damit einen sog. „Stile mbcte“. Auf die Kunst dieser ersten Epoche 
bezieht sich fast ausschließlich das Abbildungsmaterial dieses Buches. 
Es sind Werke von einer unmittelbaren Kraft des Ausdrucks, reicher pla¬ 
stischer Beweglichkeit, sinnlicher Ursprünglichkeit und einem bis ins Maß¬ 
lose gehenden Zug dämonischer Individualität. Der Formschitz als solcher 
ist durchaus nicht einheitlich, wie ja schon das Nebeneinander zweier 
Stile zeigt. Dies Nebeneinander ist bedingt durch den kolonialen Cha¬ 
rakter dieser Kunst, deren eine Seite bestimmt ist durch die von Vorder¬ 
indien stammenden und importierten Motive darstellerischer wie formaler 
Art, deren andere Seite aber dem alten volkstümlichen Bereich der Cham 
selber angehört, die als solche wieder Teil des indonesischen Gebietes zu 
sein scheint, oder doch mit diesem eng verbunden gewesen sein muß. 
Dazu kommt die offensichtliche Berührung, wenn man nicht sagen will, 
Abhängigkeit von den Khmer, denen in den Frühzeiten der hinterindi¬ 
schen Kulturentwickelung eine allgemeine dominierende Rolle zugeschrie¬ 
ben werden muß; die wohl in Kambodja den konzentriertesten Nie¬ 
derschlag gefunden haben, aber durchaus nicht auf dies Gebiet beschränkt 
geblieben sein müssen. Diese Khmer müssen als stärkste Potenz Hinter¬ 
indiens gelten, und die ihnen eigenen und von ihnen geprägten oder umge- 
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prägten Formen und Motive bilden einen integrierenden Bestandteil ii> 
der ganzen FrOhkunst Hinterindiens. Bevor man daher über ihre Kultur 
und ihre Geschichte und außerindischen Zusammenhänge nicht näher 
orientiert ist, würden sich die Probleme der hinterindischen Kunstent¬ 
wickelung, ihrer Entstehung und Beziehungen nicht in gültiger Form 
klären lassen. Im Rahmen der Chamkunst treffen wir jedenfalls auf eine 
große Reihe von Denkmälern, und zwar solchen, die der Frühzeit des pri¬ 
mitiven Stiles angehören, die offensichtlich von den Khmer beeinflußt 
Bind, wenn nicht gar auf diese zurückgehen. Ähnlichkeiten mit den Früh¬ 
werken von Laos und Siam ergeben sich wohl erst aus dieser gemeinsamen 
Beziehung zu den Khmer. Wie ihrerseits die Khmer so sind aber auch 
die Cham zu einer Individualität des Ausdrucks und der Formgebung ge¬ 
langt. Solche Werke sind bewegter und weicher als die der Khmer, wenn 
auch das Material des weichen Sandsteins und des gebackenen Tons dabei 
eine Rolle gespielt haben mag. Aber sie sind auch aufgelöster, malerischer 
und ausgesprochen individualisierter ihrem Ausdruck nach. Ganz un¬ 
mittelbar und handgreiflich in ihrer vitalen, sinnlichen, ungebrochenen In¬ 
dividualität, die bis ins Grausige und Maßlose geht, das seine Wurzela 
im alten Dämonenglauben und Naturmachtkult haben mag, oder in jenes 
Grenzgebiet des Rausches hinüberreicht, wo die ^ Erotik transcendiert 
wird, und die Aufgewühltheit sich zur Grazie des Tanzens schlichtet. In^ 
alledem spricht sich ein Urelement aus, das aus dem Bereich des Volkstüm¬ 
lichen in den einer übernommenen Hochkultur Übertritt. Und dabei 
ist es nun das Auffällige, daß sowohl der allgemeinen Situation als auch dem 
einzelnen Formbestande nach, eine deutliche Analogie mit der javanischen 
Kunst sich ergibt. Und zwar nicht so sehr mit der gleichzeitigen Kunst 
von Mitteljava, die erst in einem anderen Zusammenhang eine Analogie 
ergibt, als mit der späteren Kunst von Ostjava, wie sie im Stil von Kedirf 
und Madjapahijt ausgeprägt ist. Auch hier handelt es sich um einen Durch¬ 
bruch der älteren einheimischen Volks-Elemente, aber unter der Form 
einer Reaktion, während in Champa diese Elemente von vornherein mit¬ 
bestimmend in Erscheinung getreten sind. Im einzelnen lassen sich eine 
ganze Reihe von Formanalogien aufweisen, wie in der Art und Führung: 
des leidenschaftlich bewegten Ornamentes, seines merkwürdigen Zusam¬ 
menhanges mit der Architektur, die kleinteilige eckige Schichtung der 
Ziegelsteinarchitektur und den kleinfiguren Friesen; es ist derselbe Zug 
zur Bewegtheit in der Fläche, zum dämonisch Phantastischen im Ausdruck 
und in der oft geradezu tollen gespenstischen Übersteigerung der Motive, 
vornehmlich bei den Darstellungen der Dämonentypen, der Fabelwesen 
und mythischen Tiere. Noch deutlicher wird dieser Zusammenhang im 
Rahmen des sog. kubischen Stiles, wo dieselbe Art der Formauffassung 
in Erscheinung tritt, und die charakterisiert ist durch die Versteifung und 
Erhärtung der plastischen Formen, durch die architektonisierende Rhyth¬ 
mik im Aufbau und blockartig schwere Reduktion der Masse, was auf¬ 
fällig mit der weichen und geschmeidigen Bewegtheit des prim^en Stiles 
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kontrastiert Diese Übereinstimmung dürfte ihre Erklärung darin finden, 
daß in beiden Fällen gleiche Voraussetzungen gültig sind, d. h. als Teile 
ein und desselben volkstümlichen Kulturkreises und zwar des indonesischen, 
dessen Kernpunkt in Sumatra-Paiembang zu suchen wäre und die in ver¬ 
schiedenem Maße vom vorderindischen Kulturstrom überlagert wird; und 
zwar so, daß die neuen Formen den älteren Elementen angepaßt werden 
oder aber in einer Reaktion durchbrochen werden. Man wird die Gebiete 
der indischen Kolonialkunst daher auch niemals erfassen können, wenn 
man nicht von zwei Seiten an sie herandringt; von der Seite der sich 
bereits dem Ende zuneigenden Hochkultur Vorderindiens her und von 
der Seite des indonesischen Volkstums; d. h. also auch tief in die Schich¬ 
ten primitiven Volksglaubens eindringt Auf dieser Doppelsichtigkeit der 
kulturellen Situation beruht es dann auch, daß wir zu Beginn der Cham- 
kunst ein Nebeneinander von zwei Stilen vor uns haben. Die Entwickelung 
der Chamkunst wird im weiteren Verlauf dann dadurch gekennzeichnet, 
daß mit der Jahrhundertwende ein allgemeiner Formwechsel einsetzt, 
der die Berechtigung gibt, diese Kunst der folgenden zwei Jahrhunderte 
als solche eines klassischen Stiles zu bezeichnen, wobei allerdings im 
11. Jahrhundert eine archaisierende Qegenbewegung zu verzeichnen ist, 
<lie aber scheinbar nur von lokaler Bedeutung geblieben ist Leider läßt 
sich auf Grund des Abbildungsmaterials kein klares Bild über diesen klas¬ 
sischen Stil gewinnen; doch weist das Relief 45,5 Tafel 17 wiederum auf 
Java, und zwar auf Mitteljava, etwa auf Plaosan und Banon. Wir hätten 
also auch hier eine Analogie innerhalb der entwickelten Kolonialkunst 
vor uns, denn auch in Java steht zur selben Zeit ein durchaus klassischer 
Stil im Vordergrund, mit jener Betonung klassizistischer Abschwächung 
und mit archaisierenden Tendenzen. Man sieht, wie eng diese Kultur¬ 
gebiete mit einander verflochten sind, an einem gleichen Faden zu hängen 
scheinen. Man wird daher auch den Beziehungen zwischen Hinterindien 
und Indonesien ein erhöhtes Interesse entgegen zu bringen haben. Vor¬ 
arbeiten von Coed4s und Krom sind dafür ja bereits gegeben. Die Zeit 
vom Ende des 12. Jahrhunderts bis zur völligen Unterjochung durch die 
Annamiten im Jahre 1471 ist charakterisiert durch eine Epigonenkunst, 
die den bestehenden Formschatz verwendet, aber ni^t mehr selbständig 
weiterbaut. Es scheint — soweit man beurteilen kann — eine provinzielle 
Art der Versteifung und Erhärtung derFormen eingetreten zu sein, die bis zur 
schematischen Erhärtung führt. Hier liegt die Situation aber wohl anders, 
als in der gleichzeitigen Kunst Ostjavas; denn während es sich in Ostjava 
um die Gewinnung des eigenen Ausdrucks handelt, so hier um eine De¬ 
generation und Verarmung. Man muß diese Spätwerke vergleichen mit 
den tollen barbarischen unheimlichen Fabelgestalten der Frühzeit, oder 
mit der Grazie der Tänzerinnen-Figuren oder mit den großen Götter¬ 
bildern, die eine so unmittelbare blühende Größe des plastischen Ausdrucks 
zeigen, um auch hier zu ermessen, mit welcher unerbittlichen Folgerichtig¬ 
keit sich in ailen Kulturabläufen das Schicksal der Verebbung wiederholt. 




Bacherschau 


305 


Den Motiven der Darstellung nach nehmen diejenigen der Dämonen¬ 
typen, der Fabeltiere und Ungeheuer einen breiten Raum ein, ebenso wie 
das Architektur-Ornament. Das Makaramotlv Ist ähnlich häufig wie in 
Java. Im allgemeinen sind es die üblichen stereotypen Motive des Löwen, 
Elefanten, Garuda u. a. und die Räkhsasas, welch letztere besondere Ähn¬ 
lichkeit mit Java aufweisen. Unter den figürlichen Darstellungen hätten 
wir zu unterscheiden zwischen denen der mythischen Begleit- und Neben¬ 
figuren, die meist ln enger Verbindung mit der Architektur oder archi¬ 
tektonisch gegliederten Sockeln stehen, — und unter denen die wunder¬ 
volle Darstellung einer Apsaras Tafel 21 bes. zu erwähnen ist — und sol¬ 
chen der Gottheiten, die als selbständige Kultbilder in den Cellarräumen 
Aufstellung fanden. Buddhistische Darstellungen scheinen recht selten 
zu sein; im Vordergrund stehen jedenfalls die von Shiva und Vishnu, ihren 
ShaktPs sowie von Ganeshaund Skanda; Shiva auch unter dem Symbol des 
Lingam dargestellt Die vorliegende Veröffentlichung hat jedenfalls die 
Forschung sehr bereichert, auch wenn das vorgelegte Material noch kei¬ 
neswegs genügt, um weitere Schlüsse zuzulassen. Doch wird der be¬ 
schreibende Katalog desselben Autors wohl schon manche weitere Er¬ 
gänzung bieten. Jedoch lag mir diese Arbeit bisher noch nicht vor.^) 

Karl Whh. 


WUllam Cohn: ^^Indlsehe Plastik*^. Die Kunst des Ostens, Band 2 
3. Auflage. 170 Tafeln und 5 Textabbildungen. Bruno Cassirer, Verlag, 
Berlin 1923. 

Eine klaffende Lücke in der deutschen Literatur über asiatische 
Kunst wird durch William Cohn’s Indische Plastik ausgefüllt Wie stark 
das Bedürfnis nach einem solchen Werke gewesen, zeigt die Zahl der Auf¬ 
lage: es ist die dritte in verhältnismäßig kurzer Zeit Und dem Verfasser 
muß es als besonderes Verdienst angerechnet werden, daß er dem Verlangen 
nicht mit einem schnell zusammengestellten Buche Genüge tat, sondern 
von Anfang an sachlich ernste Arbeit geleistet und sie, von Auflage zu 
Auflage, stets auf der Höhe der neuesten Forschungen gehalten hat 

Der Text zeichnet sich durch eine wohltuende Klarheit aus: das 
exaltierte Pathos, das manche dem indischen Thema schuldig zu sein glau¬ 
ben, fehlt vollständig. Es werden einfach Tatsachen berichtet, Erklärungen 
abgegeben und selbst das Verhältnis der indischen Geistigkeit zur Kunst 
ist in schlichten Worten dargelegt; gerade dadurch ist der Gewinn groß. 

Besonders erfreulich ist es auch, daß Cohn dem Gedanken der ein¬ 
heitlichen künstlerischen Kultur Indiens Ausdruck gibt und davon spricht, 
daß eine gleichmäßige Entwicklung der Kunst sich wenigstens ahnen 
lasse. Man muß die vielen Vorurteile kennen, die sich einer solchen Ansicht 
entgegenstemmen, um den Mut zu einer derartigen Behauptung richtig ein- 


*) Die Arbeit gibt eine Inventar-Beschreibung der Denkmäler Annam’s. 
Zoitocbrift fOr Buddhismos 20 
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zu 3 chät^; 4enn bisher gaft es als ausgemacht^ 4a6 die Asiaten vom An¬ 
beginn der Zeiten bis zur Bekanntschaft mit Europa die aiten Formen 
immer wieder vorgeholt hätten, wenn ein Kunstwerk geschaffen werden 
sollte. Irre ich nicht, so war es im Falle Indien Jouveau-Dubreuil, der 
— allerdings im Hinblick auf die Architektur — auerst darauf aufmerkaam 
machte, daß die Handwerkstradition den Formenschatz wohl unverändert 
weiterzugeben vermeinte, daß er sich aber doch unmerklich, gleichsam 
unter den Händen, gewandelt hätte: etwas oberflächlich glaubt er dies 
Phänomen auf die Änderung des Geschmackes zurückführen zu können. 
Cohn greift das Problem schon tiefer an: „Es bedürfe nicht langer Ein¬ 
fühlung um zu, erk^n^n, daß etwa die Skulpturen von Barhut und Ama¬ 
ravati, die you Elura« von Konarka und Madura verschiedenen irgendwie 
innerlich verbundenen Perioden angehörten, die den uns gewohnten Stieb¬ 
worten Archaik, Klassik, Barock entsprächen“ (S. 20). 

Ich begnüge mich hier den Gewinn einer solchen fortschrittlichen 
Ansicht zu betonen, wenngleich es mir scheinen will, als ob die Einteilung, 
so wie sie dasteht, noch recht summarisch sei und weiterer Vertiefung 
bedürfe, um der Erkenntnis dienen zu können: den Weg dazu hat Cohn 
in manchen seiner Bildanalysen schon beschritten. 

Einige Seiten werden in einem ganz bestimmten Kreis Anstoß er¬ 
regen: die über die Gandhära-Piastik. Da stehen sich zwei Heerhaufen 
in Todfeindschaft g^enüber; jeder, der sich mit indischer Kunst beschäf¬ 
tigt, kennt sie und ihren Haß« Für den, der sich über den Parteien zu 
halten verstand, war es immer unterhaltend, wenn die Gegner aneinander 
gerieten, sei es in großer Schlacht oder im beunruhigenden Kleinkrieg. 

Die Gräkophilen behaupten die Tatsachen auf ihrer Seite haben 
und verweisen voll Stolz auf die letzten Ausgrabungen in Ta^ila, auf 
die Funde im Swat-Qebiet, in Tufkestan; Amarayati und Mathum wird 
angezogen. 

Ple Verfechter der autochthonen Kunst pochen auf die Tatsache, daB 
es vor der Welle» die von Gandhära herflutete, schon indische Plastik 
gelben habe ,und daß die spätere Skulptur mehr mit dieser früheren 
Kunst gemein habe als mit jener hellenistisch infizierten. Im übrigen 
aber wird wenig Positives vorgebracht und der Akzent auf den Unter¬ 
schied im Ausdnicksgehalt gelegt. Cohn gehört zu den Vorkämpfern 
für den Primat des Indischen; ich stehe aber nicht an gerade den Teil, 
WQ er über das Verhältnis der Gandhära-Piastik zu Indischer Bildhauerei 
spricht, trotz des sachlich^vomehmen Tones für den schwächsten diesea 
ausgezeichneten^ Buches zu erklären. Auch Cohn verfiel dem Fehler, 
mit Werturt^en zu operieren, wo Stilprobleme In Frage stehen. 

Und doch müßte dieser Streit schon entschieden sein. Hier rächt 
sich bitter der Mangel einer scharfen Stilcharakteristik, mit der allein dies 
Problem gelöst werden kann. Ich habe an anderer Stelle dies Zusanunen- 
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treffen des parthOBbaktrischen Heilenismus mit indischer Kunst berahrt 
und den Weg einer möglichen Lüsung aazugeben versucht; ich kann also 
darauf verzichten mich zu wiederholen. Aber wenn man sich einmal klar 
ist» dafi Hellenismus malerischen Stil bedeutet» mit Auflösung des Koa- 
turs» starker Tiefenbewegung, betonter Atektonik, dafi er aber immer 
noch» trotz aller Provinzialismen» griechisch ist» d. h. mit einem aus¬ 
gesprochenen Gefühl für das Volumen der Körper und einer mehr oder 
weniger naturwahren Tendenz der Darstellung» die sich in diesem Palle 
eines malerischen SpätstjUis zp einer enorm sinnlichen Qberflächenwieder- 
gabe steigert» uQd wenn ipan schliefilich den geistigen Ausdrucksgehalt 
einer hellenistischen Plastik mit ihrer Nervosität» dem Momentanen einer 
psychischen Situation in Betrni^ht zieht: wie viel bleibt 4avon In einer 
der Mathura-Skulptnren? 

Und wenn durch exakte Analyse einer Reihe von Bildwerken — 
dazu hätte das vorhandene Material längst ausgereicht — einmal das 
„Indische** des indischen Formempfindens herauskristallisiert worden ist» 
so hat man die beiden festen Ptmkte» von denen aus das Problem an¬ 
gefaßt werden kann. Dann kann auch ruhig eingeräumt werden» daß 
manche der gefundenen Plastiken vollkommen hellenistisch sind; das 
beweist aber nur» was längst schon bekannt ist: daß es an der Nordwest¬ 
grenze Indiens Griechenreiche gegeben habe. Entscheidend für die Weiter¬ 
entwicklung bleibt jene Mischkunst» wo der Inder fremde Form als Träger 
eigener Vorstellung verwendet: hier ist der heimische Einschlag mehr 
oder minder kräftig vorhanden; kaum merkbar zuerst und dann immer 
stärker zersetzt er das dekorative Schema des Hellenismus und wandelt 
es in ein prinzipiell anderes um. Fahrt man diese »»Hinduisierung** auf 
ihre formalen Elemente zurück» so wird ein Weg zunehmender Linearisierung 
und Tektonisierung offenbar: die Umbildung eines malerischen Spätstils 
In den grundsätzlich verschiedenen Linearismus eines künstlerisch noch 
jungen Volkes. Wie dieser Wandel im einzelnen verlief» gehört 
nicht hierher: das Resultat aber vrürde Cohn Recht geben» wenn 
er einen entscheidenden Einfluß Griechenlands auf die indische Plastik 
leugnet. 

Um Qach die^ ^^rs wieder zu d(^ Büche zurückzuk^l^a: 
es will mir scheinen» als ob die Datierung der beiden Paare von Karli (Tafel 
10) etwas zn früh angesetzt sei. Sie dürften wohl gleichzeitig mit den 
späten Arbeiten am Großen Stupa in Sanchi entstanden sein» für die 
Marshall in durchaus glaubwürdiger Weise das letzte Halbjahrhundert 
vor Christus als Entstehungszeit angibt Von Barhut sind sie sti|istiscl| 
doch zu sehr verschieden: der sperrige Kontur hat sich zu einem ruhigen 
und wahrhaft edlen Umriß gemildert» statt der platten Flächfgkeit zeigt 
sich eine kräftige Binnenmodellierung» die primitive Art der Fufistsliftng>> 
die dem Yaksba auf dem Osttorpfeiler in Sanchi noch die Beine nach 
anßen gedreht hat» ist verschwunden. Beim linken Paar ist die Veih 

20* 
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kürzung vollkommen beherrscht und an den Armen, die die Männer den 
Frauen um die Schultern legen, zeigt sich ein Oefühi für Raumwerte, das 
in Barhut gänzlich fehlt; von dem stärkeren Volumen der Körper und des 
Gewandes braucht nicht gesprochen zu werden. Alles in allem scheinen 
mir diese beiden Paare um Christi Geburt herum entstanden zu 
sein, und dahin würde sich wohl auch das Datum der abgebildeten 
buddhistischen Szenen der Rani Gumpha-Höhle (Udayagiri, Orissa) kor¬ 
rigieren (Tafel 8—9). 

Ein Wort noch über das Abbildungsmaterial: es ist mit großem Ge¬ 
schick ausgewählt und ganz dazu angetan einen richtigen Eindruck vom 
Reichtum indischer Plastik vom 2. Jahrhundert v. Christi bis zum 17. 
Jahrhundert unserer Zeitrechnung zu geben. 

Ludwig Bachhofer. 


Ludwig BaehhofeR Die Kunst der Japanlsehen Holzsehnlttmelster 

69 Bildbeilagen. München, Kurt Wolff. 

Chlneslsehe Kunst. Jedermanns Bücherei Abt bild. Kunst. 
Hrsgb. V. W. Waetzoldt, Breslau bei Ferd. Hirt 1923. 

Der Begriff Völkerkunde umfaßt so weite und verschiedenartige 
Inhalte, daß er die sachgemäße Erkenntnis exotischer Kunst von sich aus 
zu fördern kaum in der Lage ist Die Methoden der Kunstgeschichte 
werden sich niemals ausschalten lassen, wenn es gilt formale Werte zu er¬ 
fassen, wenn es sich im übrigen, wie unzweifelhaft in der Völkerkunde, um 
Wissenschaft und nicht um rein bekenntnismäßigen, unverbindlichen Jour¬ 
nalismus handelt Je eher die exotische Kunstgeschichte zu einer straffen 
Methodik vorschreitet, umso eher wird sie den heute gelegentlich laut¬ 
werdenden Vorwurf überwinden mit vielen ihrer Äußerungen nicht mehr 
zu sein als eine Spekulation auf die Fremdsüchtigkeit eines breiten Publi¬ 
kums. — Die beiden Bücher Bachhofers — so verschieden sie Ihrer Tendenz 
nach sein mögen — bedeuten auf dem Wege zu systematischer Erkenntnis 
einen erheblichen Schritt vorwärts. Nicht nach der zumeist begangenen 
extensiven Seite, sondern nach der intensiven Die Anwendung der 
Wölfflinschen Grundbegriffe auf Ostasien hatte eine höchst lebendige 
und anschauliche Erkenntnis der fremden Formen zur Voraussetzung, 
eine Erkenntnis auf der die erklärende Darstellung von Grund aus beruht: 
Man wird das Buch über die japanischen Holzschnittmeister nicht aus der 
Hand legen, ohne zu wissen, welche formalen Eigentümlichkeiten die Gra¬ 
phik Japans (17. bis 19. Jahrhundert) ausgebildet hat. Das ist ein Gewinn, 
den man bei einer nicht geringen Anzahl selbst ernstgemeinter Werke über 
exotische (und heimische) Kunst peinlich vermißt. Wird nicht meistens 
das Bildmaterial nur zitiert und dargeboten ohne erklärt zu werden? Sind 
die Bilder nicht häufig Illustrationen, während sie Ziel und Gegenstand 
sde ganzen sein sollten? In der Tat scheinen die Autoren vielfach damit 
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zu rechnen, daß der Leser die Leistung des anschaulichen Verstehens, auf 
die es doch vor allem ankommt, von sich aus erfülle, während sie selbst 
sich lediglich in historischen Spekulationen, Datierungen, ikonographischen 
Fragen u. s. f. ergehen. Nicht als könne man diese Dinge irgendwann 
entbehren — sie fehlen auch bei Bachhofer nicht — aber für sich allein 
würden sie bei weitem nicht ausreichen dem Wesen der Kunstwerke nahe¬ 
zukommen. Es war notwendig, mehr zu geben und es ist in beiden 
Büchern mehr gegeben worden. Daß ihr Verfasser von dem Verdienste 
Wölfflins grundlegenden Nutzen zog, ist unbestritten. Trotzdem bleibt 
es seine eigene Leistung, so ernst und so lange angeschaut zu haben, daß 
die Schleier der Fremdartigkeit gefallen sind und die unbestimmten, 
dumpfen Reize dieser femabliegenden Kunst sich zum klaren Bilde einer 
geschauten und deshalb auch für den Leser schaubaren Schönheit zusam¬ 
menschließen. — Über den Versuch des Verfassers das System Wölfflins 
auf kulturelle Erscheinungen und innerhalb des rein anschaulichen Ge¬ 
bietes auf die Farbe auszudehnen, kann man verschieden urteilen. Mehr 
als Anfänge treten hier kaum zu Tage. Aber schon diese muß man begrüßen: 
beweisen sie doch auch ihrerseits, daß der Verfasser mehr gibt, als 
die mechanische Übernahme eines fertigen Systemes. — Das kleine 
Heft der Jedermanns Bücherei ist mit seinen 60 Seiten Text und 
20 Abb. wohl ohne .eigentlich wissenschaftliche Ambitionen. Man kann 
überhaupt fragen, ob die chinesische Kunst wirklich eine Angelegenheit 
für Jedermann sei? Wenn man mit Verfasser und Herausgeber diese Frage 
bejaht, wird man dem ersteren in seiner Praxis beistimmen, aus den 
Schwierigkeiten der Erkenntnis kein Hehl zu machen. Mehr noch als die 
abendländische Kunstgeschichte fordert ja die exotische spezialisierte 
Forschung und den ganzen Forscher. Ein allgemeines Vergnügen an der 
Sache oder kunsthändlerische Erfahrungen, die auf dem Markte und für 
ihn von geschäftlichen Begabungen ohne große Mühe erworben werden» 
können noch nicht als Zeichen gelten für den Beruf über ostasiatische 
Kunst zu schreiben. Im Gegensatz zu solchem Dilettantismus ist die Ten¬ 
denz des Verfassers durchaus ernst Er legt allen Nachdurck auf die Er- 
fasstmg der künstlerischen Werte. Darüber hinaus werden unbefangene 
Leser den Gewinn groß gesehener Zusammenhänge freudig buchen* 
Mehr kann „Jedermann** nicht erwarten. R. Kömstedt. 


Emst Große; Die ostaslatisehe TnschiiuilereL Die Kunst des 
Ostens. Herausgegeben von William Cohn, Band 6, Bruno Cassirer» 
Verlag, Berlin 1923. 51 Seiten Text und 160 Tafeln. 

Emst Große gehört zu denen, deren Begeisterung für ostasiatische 
Kunst echt ist und aus vollem Herzen strömt; und ohne Zweifel steht 
neben der Liebe das Wissen um die Dinge. Mit einer gewissen Scheu, daß 
das, was ihm so teuer ist und so viel bedeutet, ja nicht in grobe und 
profane Hände komme, geht Große jedesmal an die Aufgabe heran, aus 
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seinerKenntnüB herlnit Ober ein Thema der fernöstlichen Knhst cn Khmi- 
ben^ mag es nun aber Plastik sein, über Keramik oder, wie in dfesctoi Falle, 
über das ostasiatische Tuschbild. 

Den Akzent legt Große in dteser Arbeit auf die geistige Qnutäage, 
auf der nach seiner Meinung die Tufehmalerel in China und Japkn be^ 
ruht, auf den Zenismus. Es ist das die Lehre jener buddhistischen Sekte, 
die theologische Spekulation und Büchefstudium verdammt und alles 
Heil in der Meditation sucht. Das Ziel der Kontemplation Ist Immer «fie 
Erleuchtung, die allein durch die völlige Ablösung des Ich von der Süßeren 
Welt zu erreichen ist Die Ebene des Bewußtseins befindet sich dann so hoch 
über dem aktuellen Leben, daß dies keinerlei Macht mehr darflber be¬ 
sitzt In diesem Zustand wird alles erkannt, von innen heraus verstand^ 
durch die Kraft der Intuition. (Es ist kein Zufall, daß nian bei der Ep- 
IdSrung des Zen-Ideals versucht ist Bergson zu zitieren.) 

Ohne Zweifel hat dieser Geist entscheidenden Einfluß huf das 
ostasiatische Tuschbild gewonnen Das trifft besonders zu bei der 
Malerei, die der Verfasser hn Auge hat: der der Sung-Zeit ih China 
und der AshOcaga-Zeit in Japan. 

Geführt von seinem sicheren künstlerischen Instinkt sagt Orofie 
Ausgezeichnetes über den Stil dieser Tuschbilder. Gerade dem, der sich 
um so etwas wie Stilgeschichte bemüht, gibt dieser Kenner eine Mei^ 
treffender Bemerkungen in die Hand: 

„Das Dargestellte aber ist niemals mit breiter Ausführlichkeit ge- 
schUdert, vielmehr mit solcher Knappheit behandelt, daß die meisten Euro¬ 
päer die Tuschbilder gar nicht für eigentliche Gemälde, sondern nur für 
flüchtige Skizzen halten.... Auf den Haboki (Federpinsel)-Bildem —, 
die besten stellen Landschaften dar — sind alle Formen durch eine möglichst 
reduzierte Zahl von Strichen und Flecken ausgedrückt, die aber, auf guten 
Werken, mit so meisterlicher Sicherheit gewählt und geformt sind, daß 
sie den Beschauer sowohl befähigen wie zwingen, das Fehlende zu er¬ 
gänzen. Mit jener subjektiven Tendenz hängt ohne Zweifel auch die Vor¬ 
liebe der Tuschmaler für Erscheinungen zusammen, die anstatt uns in 
unserer Anschauung ruhen zu lassen, die Phantasie unwiderstehlich zur 
Vorstellung der nächsten aus der dargestellten folgenden Bewegungen 
oder Situationen fortreißen, wie rollende Wogen, treibende Regen- und 
Schneeschauer, Vögel im Rüge, Pferde im Laufe, Menschen in windbe¬ 
wegten Gewändern. Endlich liegt hier wenigstens ein Grund für die 
eigentümliche Neigung der Tuschmalerei zu asymmetrischen Formen und 
Kompositionen, die keineswegs, wie man in Europa zuweilen behauptet, 
ein ursprünglicher und wesentlicher Zug der gesamten ostasiatischen Kunst 
ist.... Erst die zenistische Tuschmalerei hat das asymmetrische Prinzip 
eingefflhrt und allmählich auch in anderen Künsten zur Herrschaft ge- 
bracht.** (Seite 21—22.) Nun sind die Auflösung der Form bis zu dem 
Grade, daß ein flüchtiger, skizzenhafter Eindruck entstehen kann (der 
Anreiz zu selbständiger Ergänzung einer solchen Form ist nur die päy« 
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chologische Auswirkung dieser formten Ursadie) utad asymmetrische 
Kompositionen, neben einten anderen, nicht weniger wichtigen Kate¬ 
gorien, typische Merkmale eines „malerischen“ Spatstils und tatsächlich 
gehören alle diese abgebildeten monochromen Gemälde einer solchen Epoche 
an (mit Ausnahme der stilistisch völlig verschiedenen Tierbilder (67—68) 
aus der Kamakura-Zeit, für die sich immer wieder die Zuschreibung an 
Toba Sojo findet). 

Diesem sicheren Blick für das Wesentliche stehen manche seltsame 
Bemerkungen entgegen, die nicht ohne Wide^ruch hingehen dürften, 
wie z. B. die etwas naive Scheidung der Malerei Östasiens in eine subjektive 
und objektive Richtung, wobei diese die „äußeren Objekte“ darstellen 
soll, )ene aber den Ausdruck von Gefühlen und Gedanken zum Ziel habe. 
Dieser Unterschied soll übrigens für alle Kunst verbindlich sein. 

Solche Dinge fallen aber nicht ins Gewicht gegenüber dem Verdienst), 
das sich der Verfasser mit diesem Buche erworben hat Gerade als Ein¬ 
führung in dais ungewohnte Feld der Tuschmalerei eignet es sich besonders, 
da es auf die Bedingungen hinweist, unter denen ein solches Werk ent¬ 
standen Ist, vor allem auch die mannigfache symbolische Bedeutung be¬ 
stimmter Objekte bespricht, die nicht allein einen sinnlichen Eindruck 
vermitteln sollen, sondern nebenbei auch noch Träger eines philosophischen 
Gedankens sind. Zu beherzigen wäre hier allerdings die so notwendige, 
von Große selbst formulierte Einschränkung: „Ein Gegenstand kann in 
dem Werke eines Stümpers genau die gleiche symbolische Bedeutung 
haben wie in dem eines Meisters, und trotzdem offenbart er in beiden Fällen 
einen sehr verschiedenen Geist'^ (Seite 36). Das mit großem Geschmack 
und wägendet Umsicht ausgesuchte Bildmaterial, l60 Tafeln füllend, gibt 
dem Text die entsprechende anschauliche Unterlage. 

Ludwig Bachhofer. 


Sonst noch eingelanfeM BBblief und 

de^n Bsspreehung vortiehalten bl^blL: 

Dr. Ludwig Lang ,3uddlia und Buddhismus“. Unter Mitarbeit 
von Dr. Ludwig Ankenbrand. Mit einem farbigen Umschlagbild und vielen 
Abbildungen im Text 80 Seiten. Franckh’sche Verlagshandlung, Stutt¬ 
gart, M. 1.^. 

Cririmanaiiita ^3iiddUstisehe Predigten“. 1. Predigtl Eine erste 
Einführung in die Lehre. 24 Seiten. Der weltliche Anhänger des Buddha. 
24 Seiten, Je 40 Pfg. Sphinxverlag Augsburg 1923. 

Ferdinand Gnggenheim ,4ndlsehe Kunst“. Mit 35 Abbüduhgeti, 
erste bis zehnte Auflage. Gebunden M. 4.—, Verlag KäH Reißner, Dresden 
1923. 

Pbryi Shod „Medusa'^ 1923, 126 Selten. „Die Kette des großen 
Woileiis“. 1S6 Seiten. 1923. Beide uti Pyramidenverlag, Dr. Schwätz & Co. 
O. in. b. H. Berlin. 
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WELTSCHAU 1923—24 

Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand, Stuttgart. 

I. Akademische Nachrichten^ Gelehrtenaustausch und 
Ausländer in Deutschland. 

Zu korrespondierenden Mitgliedern der Preußischen Akademie 
der Wissenschaften wurden die ordentlichen Professoren Dr. Caland 
(Sanskrit) an der Universität Utrecht und Dr. Sten Konow (Indische 
Philologie) an der Universität Kristiania gewählt — Dr. Alfred Hillebrandt, 
der bekannte Sanskritgelehrte an der Universität Breslau, konnte am 
15. März 23 seinen 70. Geburtstag feiern. Er hat sich, neben der Heraus¬ 
gabe wertvoller wissenschaftlicher Werke auch als Satiriker (unter dem 
Pseudonym Fritz Bonsens erschien 1894 von ihm „Die Götter des Rigveda**) 
und konservativer Politiker hervorgetan. Indien bereiste er im Winter 
1904/5. — Nach Shanti-Niketam bei Bholpur (Bengalen), an die von 
Rabindranath Tagore gegründete Universität „Visva Bharati“ wurden 
jetzt neben Winternitz noch Prof. Meyer-Benfey, Hamburg, mit seiner 
Gemahlin, der ein Buch über Tagores Unterrichtsplan geschrieben hat, 
ferner der Bonner Indologe H. Jacob! und der Petersburger Steherbatzky 
berufen. Der Pariser Indienforscher Sylvain Levi wirkt ebenfalls dort. 
Die Hochschule hat bereits 150 Studenten aufzuweisen und wird wohl in 
der nächsten Zeit noch mehr europäische Gelehrte zur Mitarbeit heran¬ 
ziehen. — Der Leipziger Philosoph, Professor Hans Driesch, hielt im 
Winter 1922/23 Vorlesungen über Philosophie an der Universität Peking. 
— Zu Studienzwecken, hauptsächlich buddhologischer Art, bereiste Im 
Vorjahr der Münchener kath. Theologieprofessor Aufhauser Süd- und 
Ostasien. D. Dr. Witte wollte im Frühjahr 1924 seine 2. Ostasienreise an- 
treten, während Devaranne eine solche für 1925 plant — D. Richard 
Wilhelm, der bekannte Sinologe, ist von der Universität Frankfurt zum 
Dr. phil. hon. causa ernannt worden. — 

In Deutschland studieren augenblicklich rund 500 Inder, Afghanen 
und Perser, 1500 Japaner und 1200 Chinesen. — 

II. Museen und Ausstellungen. 

Im August 1922 fand die erste Ausstellung indischer Kunst in 
Europa im Oemeindemuseum im Haag statt, womit Holland den Ruhm 
erwarb — wie William Cohn in der „Kunstchronik“ schreibt, — zum ersten 
Mal indische Kunst, allein als Kunst gezeigt zu haben. Unter den Aus¬ 
stellungsgegenständen waren wertvolle Stücke aus Ceylon, Siam, Kam- 
bodja und Nepal. — 

Über die reichen Schätze des Museums für ostasiatische Kunst 
in Köln kann sich nunmehr auch die breitere Allgemeinheit dufch die 
Herausgabe von Museumspublikationen orientieren, die soeben zu erschei¬ 
nen beginnen. Der erste Band, der die chinesische Steinplastik in muster- 
gUtigen Bildern enthält, hat bereits die Presse verlassen. Das Vorwort 
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schrieb Frau Fischer-Wiernszowski (Direktor des Museums), die Ein¬ 
leitung Dr. Alfred Salmony. 

Im Kronprinzenpalais in Berlin fand im Februar eine Aosstellimg 
indiseher Kunst statt, hauptsächlich Werke darbietend, die aus dem Kreis 
um Abanindranath Tagore stammen, der in der „Indian Society of 
Oriental Art*', Calcutta, zusammengefaßt ist Ausfühliche Besprechun¬ 
gen der Ausstellung finden sich in der „Voss. Zeitung", Berlin, vom 
7. Februar 23 von Max Osborn und in der „Germania" von W. Spael 
am 8. Februar 23. Velhagen und Klasings Monatshefte brachten einen 
illustrierten Bericht. (Siehe darüber auch unter unserer heutigen Zelt- 
schriften-Übersicht!) — 

Über die seit langer Zeit projektierte Aufstellung asiatischer Kunst¬ 
schätze im „Asiatischen Museum" in Datüem, die im Vorjahr durch die 
hochherzige Stiftung Wilhelm von Bode’s (rund 250 Millionen Mark) der 
Wirklichkeit ein gutes Stück näher gerückt ist, berichtet ausführlich das 
„Berliner Tagblatt" vom 8. Februar 23. 

III. Zeitungs- und Zeitschriftenschau, 
a) Zeitimgs-*Aafsätze. 

Ehl, Dr. Heinrich, Religiöse Kunst In Asien nnd Europa in 
„Berliner Börsen-Courier" vom 31. Oktober 22. 

Kfilm, Dr. Herbert, Die Kunst des Ostens In,J)le Bfieherselian"» 
Beilage zum „Vorwärts" vom 17. Dezember 22. Bespricht auch verschie¬ 
dene Werke buddhist. u. ostasiat. Kunst — 

Freye« P., Buddha Im Bilde in „Hamburger Fremdenblatt" 
vom Z Dezember 22. Mit 8 Bildern, hauptsächlich aus Siam. 

Die Entthronung von Hellas In „Deutsche Zeitung", Berlin, 
vom 31. Okt 22. Bespricht die Ansicht Kakuzo Okakuras, der in seinen 
Idealen des Ostens (Insel-Verlag, Leipzig) gegen den griechischen Ur¬ 
sprung der indo-ostasiatischen Plastik Stellung nimmt. 

Rddl, Prof. Em., Orientalische Religionen nnd Christentum 
in „Presse", Prag, vom IZ Okt 22. Früher von demselben Verfasser 
im Reichen Blatt (3. Sept) „Ost und West", Der sentimentale Buddha. 

Mangold, F«, Ulm, Eine buddhistische Streitschrift gegen die 
Brahmana-Kaste in „München-Augsburger Abendzeitung" vom 
28. Nov. 2Z 

Die Frauen Indiens. Von einem indischen Studenten, in „Neues 
Fester Journal" vom 21. Sept 22. 

Glasenapp, Helmuth v.. Das Indische Kastenwesen, in „Die Zeit", 
Berlin, vom 20. Dez. 22. 

Foerster, Fr.W., Streiflichter zur gegenwärtigen Lage, R. Gandhi 
nnd die politische Ethik, in „Die Menschheit", Eßlingen, vom 28. Okt. 22. 

Meyer-Benfey, Prof., Santlnlketam, in „Frankfurter Ztg." vom 
17. Nov. 22. 
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Preye, P.HInteriiidlseher Gelateirkiiit, ln,,Mimburger Coitespond.*' 
vom 11. Nov. 22. 

Panek-Misonteh, Dr. Mix, ^flehte tn Japiuif fai „BeHlnir Tage- 
blitt*' vom 13. Okt 22. Bespricht buddhistische Oebriuche und Zere- 
Monieh zum Bonmatsurl, dem Fest der toten, vom 13. bis 15. JulL 

KlHei, br. W., Prof., Indien adt dein dentsrelten Bfieueiteiaikl 
dbs vetgangened Jahres, ln „Kdhil^he Volks-Ztg.“ vom 21. Mirz 23. 
Eine gute Übersfchtl 

Leshy, Prof. Dr. V., dzt Santhiiketam, Bengali, bas tebeh einer 
lüdlsehen Familie Ih der Stadt, In „Präger Presse*' vom Iß. März 23. 

Salzmann, Erich von. Kn Hung Ming, in „Berliner Morgenpost" 
vom 9. März 1923. Ein treffliches Bild dieser chinesischen Berühmtheit — 

Haushofer, Dr. K., Die Grofimäehte In Ostasleh, in „Münch. 
Ncuest.-Nachr." vom 13. Februar 23. 

Glasenapp, Dr. Helmuth von. Die Indlsehe BoidcottkHSe, ln 
„Vo8S.-Ztg." vom 24. Februar 23. 

Straueh, Dr. C. B., bn Land der Bungalows und Pnnkahs, in 
„Deutsch. Aligem. Ztg.", Berlin vom 24. 7. 23., (erschien auch in der 
„Braunschweiger Landesztg". und anderen Blättern). 

Sarkar, Prof. Benoy Kumar, Ein deutseher Berlehl üher das heu* 
tlge Indien, In „Deutsch. Allg. Ztg.", Berlin, vom 19. 8. 23 als Entgeg¬ 
nung eines Inders auf Strauchs Aufsatz „Im Lande der Bungalows und 
Punkahs". 

Driesch, Margarete, Ein deutscher Philosoph and ein bnddhl* 
stisehes Tempellest, in „Kölnische Ztg." vom 2. August 23. Schildert 
einen Vortrag von Hans Driesch zum (angeblich) 2950. Geburtstag Bud¬ 
dhas vor buddhistischen Mönchen In Peking am 23. Mai 23. Prof. Driesch 
sprach über den Buddhismus und seinen EinfluB auf Deutschland, auf 
Schopenhauer, Richard Wagner und Eduard von Hartmann, wie sein 
Verhältnis zum Konfuzianismus. 

Kober, Dr. A. H., Die Gandhl-Bewegnng, in „Deutsch. Allg. Ztg." 
Berlin, vom 8. 7. 23. 

Adler, Max, London, Landl Kotal, in „Braunschwelg. Landes-Ztg." 
vom 24. 5. 23. 

Eueken, Dr. Rudolf, Universität Jena, Das Lieht des Ostens, in 
„Deutsch. Allg. Ztg.", Berlin, vom 2. Juli 23. 

Rodenwaldt, Dr. Gerhart, Monumentale Plastik in Bidien md 
Mittelasien, in „Berliner Tageblatt" vom 16. Aug. 23. 

Haushofer, Prof. Dr., Indo*Germanlseher Kampf um Frefhelt, 
Parallelen aus Indiens Geschichte in „Münchener Neuest. Nachr." vom 
12. August 23. 

DIetz, M., Die Quellen des Buddhismus, in „Schwäbischer Merkur", 
Stuttgart, vom 11. 12. 23. 
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b) ZeHsehrlftMi-ObefsIelit 

^ftsehfilt für Indologie nnd Iranlsllk. lierausg. itn Auftrag 
d. btscb. Morgenl. Gesellschaft v. Wilhelm Geiger, ßd. 1, H. 2 (Schluß), 
(lil. S., 9. 115—303), Leipzig 1922; Bd 2, H. 1 und H. 2, (Prof. Hflle- 
bhindt gewidmet) 318 S., Leipzig 1923. F. A. Brockhaus iil Komm., Ot. 8®. 

Ostaslütisehe Zeltsehrift, Hrsg. O. Kümmel, E. Hänisch, W. 
Cöhh, 10. Jahrg., Heft 1/2, Oesterheld & Co., Berlin. 

Neu-Buddhistische Zeitschrift, (Dr. P. Dahlke, Berlin-Zehlendorf). 
Das Sommerheft 1922 enthält die Fortsetzung von „Der Dhamma** 
(zur Physiologie des Buddhismus), „Zur 102. Lehrrede der Mittleren 
Sammlung**, „Unsere Zukunft“, „Diesseits und Jenseits“, „Einiges über 
indische Früchte**, „Freundliche Belehrung**, wie einige Buchbespre¬ 
chungen. — Im Herbstheft 1922 finden wir „Der Dhamma** in weiterer 
Fortsetzung, „Migajala**, eine Kritik von Spenglers „Der Untergang 
des Abendlandes** vom buddhistischen Standpunkt aus, weiter „Aus 
Taranatha**, Geschichte des Buddhismus in Indien**, sowie Zeit¬ 
schriften- und Bücherbesprechungen, von denen wir die Besprechungen 
der ersten Nummer von 1922 der Zeitschrift „The Eastern Buddhist**, 
Kyoto, Japan, besonders hervorheben möchten. Daraus geht hervor, 
daß Honen Shonin, der Begründer der japanischen Jodo-Sekte, das 
Nembutsu (die Anrufung des Namens des Buddha) über 60 000 mal jeden 
Tag wiederholte. Und er sagt weiterhin von sich selbst; „Als ich dem 
Ende des Lebens näher kam, fügte ich 10 000» mal hinzu und wiederholte 
es 70 000 mal am Tag.** Dr. Dahlke fügt seiner längeren Kritik nur hinzu, 
daß es „böse sei, daß an derartigen, im Laufe historischer Entwicklung 
aus dem Buddhismus längst hinausgewachsenen Erscheinungen der Name 
„Buddhismus** hängen geblieben sei.** Die „Neu-Buddhistische Zeitschrift** 
scheint inzwischen, wie Grimm-Seldenstückers „Buddhistischer Weltspie¬ 
gel**, eingegangen zu sein. Wie ich soeben höre, sind inzwischen jedoch 
zwei weitere Hefte des Weltspiegels in kleinerem Umfange,' unter der 
alleinigen Redaktion von Dr. Grimm, beim Asokthebu-Verlag in München 
erschienen. Herr Dr. Seidenstücker ist inzwischen Mitarbeiter des 
Oskar Schloß Verlages geworden. 

Der neue Orient. Zeitschrift für das politische, wirtschaftliche und 
geistige Leben im gesamten Osten (Herausgeg. E. Mittwoch und O. O. von 
Wesendonk). 6. Jahrg. Heft 2/3 bis 7. Jahrg. Heft 6, (Juni 1923). Wert¬ 
volle Artikel über den fernen Osten, gute Bücherbesprechungen; dabei 
die Übersicht „Indologische Neuerscheinungen** in Heft 2/3, 1922, 
S. 183), besonders hervorzuheben. Dazu fernerhin die Artikel „Die Kon¬ 
gresse von Oaya** von Dr. Helmuth von Glasenapp und „Forschungs¬ 
reisen in Tibet** von Ferdinand Osten ln Heft 2 von 1923. 

Stimmen des Orients. Monatsschrift für das geistige, kulturelle, 
politische und wirtschaftliche Leben der Völker des Morgenlandes. Her¬ 
ausgegeben in Verbindung mit mehreren Orientalen von Max Orühl. Jahr¬ 
gang 1, 1922 und 1923. Nr. 2—10. Kirchheim-Teck (Württemberg), 
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zu^chätzeti; dena bisher ga)t es als ausgemacht <(a6 die Asiaten vom An- 
b^inn der Zeiten bis zur Bekanntschaft mit Europa die alten formen 
imnier wieder vorgeholt hätten, wenn ein Kunstwerk geschaffen werden 
sollte. Irre ich nicht, ep war es im Falle Indien Jouveau-Dubreuil, der 
— allerdings im Hinblick auf die Architektur — auerst darauf aufmerksam 
machtp, daß die Handwerkstradition den formenschatz wohl unverändert 
weiterzMgeben vermpinte, daß er sich aber doch unmerklich, gleichsam 
unter den Händen, gewandelt hätte: etwas oberflächlich glaubt er dies 
Phänomen auf die JGiderung des Geschmackes zurOckfOhren zu kennen. 
Cohn greift das Problem schon tiefer an: „Es bedürfe nicht langer Ein- 
fQhlung zu, erkennen, 6^ etwa d|e Skulpturen von Barhut und Ama¬ 
ravati, die yop Elurai von Konarka und Madpra verschiedenen iigendwie 
innerlich verbundenen Perioden angehörten, die den uns gewohnten SUeb- 
wortep Archaik, Klässik, Barock entsprächen** (S. 20). 

Ich begnf^e mich hier den Gewinn einer solchen fortschrittlichen 
Ansicht zu betonen, wenngleich es mir scheinen will, als ob die Einteilung, 
so wie sie dasteht, noch recht summarisch sei und weiterer Vertiefung 
bedürfe, um der Erkenntnis dienen zu können: den Weg dazu hat Cohn 
in manchen seiner Bildanalysen schon beschritten. 

Einige Seiten werden in einem ganz bestimmten Kreis Anstoß er¬ 
regen: die über die Gandhära-Plastik. Da stehen sich zwei Heerhaufen 
in Todfeindschaft g^enüber; jeder, der sich mit indischer Kunst beschäf¬ 
tigt, kennt sie und ihren Haß. Für den, der sich über den Parteien zu 
halten verstand, war es immer unterhaltend, wenn die G^er aneinander 
gerieten, sei es in großer Schlacht oder im beunruhigenden Kleinkrieg. 

Die Gräkophilen behaupten die Tatsachen auf ihrer Seife zu haben 
und verweisen voll Stolz auf die letzten Ausgrabungen in Taxila, auf 
die Funde im Swat-Qebiet, in Turkestan; Amarayati und Mathura wird 
angezogen. 

Pie Verfechter der autochthonen Kunst pochen auf die Tatsache, daß 
es vor der Welle, die von Qandhara herflutete, schon Indische Plastik 
gegeben habe und daß die spätere Skulptur mehr mit dieser früheren 
Kunst gemein habe als mit Jener hellenistisch infizierten. Im übrigen 
aber wird wenig Positives vorgebracht und der Akzent auf den Unter¬ 
schied hn Ausdnuckagehalt gelegt. Cohn gehört zu den Vorkämpfern 
für den Primat des Indischen; Ich stehe aber nicht an gerade den Teil, 
WQ er über das Verhältnis der Gandhära-Plastik zu indischer Bildhauerei 
spricht, trotz des sachlich-vornehmen Tones für den schwächsten dieses 
ausgezeichneten Buches m erklären, Auch Cohn veifiel dem Fehler, 
mit Werturt^n ZU operieren» wo Stilprobleme in Frage stehen. 

Und doch müßte dieser Streit schon entschieden sein. Hier rächt 
sich bitter der Mangel einer scharfen Stilcharakteristik, mit der allein dies 
Problem gelöst werden kann. Ich habe an anderer Stelle dies Zusammen- 
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treffen des parth(M)aktri6Chen Hellenismus mit indischer Kunst berahrt 
und den Weg einer möglichen Lösung aazugeben versucht; ich kann also 
darauf verzichten mich zu wiederholen. Aber wenn man sich einmal klar 
ist» dafi Hellenismus malerischen Stil bedeutet» mit Auflösung des Kon- 
turs» starker Tiefenbewegung, betonter Atektonik, dafi er aber immer 
noch» trotz aller Provinzialismen» griechisch ist» d. h. mit einem aus¬ 
gesprochenen Gefühl für das Volumen der Körper und einer mehr oder 
weniger naturwahren Tendenz der Darstellung» die sich in diesem Palle 
eines malerischen SpätstUs zu einer enorm sinnlichen Qberflächenwieder- 
gabe steigert» und wenn ipan schließlich den geistigen Ausdrucksgehalt 
einer hellenistischen Plastik n^it ihfer Nervosität» dem Momentanen einer 
psychischen Situation in Betm^ht zieht: wie viel bfeibt davon in einer 
der Mathura-^ulptnren? 

Und wenn durch exakte Analyse einer Reihe von Bildwerken — 
dazu hätte das vorhandene Material längst ausgereicht — einmal das 
»»Indische** des indischen FormempfIndens herauskristallisiert worden ist» 
so hat man die beiden festen Punkte» von denen aus das Problem an¬ 
gefaßt werden kann. Dann k^ auch ruhig eingeräumt werdep» daß 
manche der gefundenen Plastiken vollkommen hellenistisch sind; das 
beweist aber nur» was längst schon bekannt ist: daß es an der Nordwest¬ 
grenze Indiens Griechenreiche gegeben habe. Entscheidend für die Weiter¬ 
entwicklung bleibt jene Mischkunst» wo der Inder fremde Form als Träger 
eigener Vorstellung verwendet: hier ht der heimische Einschlag mehr 
oder minder kräftig vorhanden; kaum melkbar zuerst und dann immer 
stärker zersetzt er das dekorative Schema des Hellenismus und wandelt 
es In ein prinzipiell anderes um. Führt man diese »»Hinduisierung** auf 
Ihre formalen Elemente zurück» so wird ein Weg zunehmender Linearisierung 
und Tektonisierung offenbar: die Umbildung eines malerischen Spätstils 
fai den grundsätzlich verschiedenen Linearismus eines künstlerisch noch 
jungen Volkes. Wie dieser Wandel im einzelnen verlief» gehört 
nicht hierher: das Resultat aber würde Cohn Recht geben» wenn 
er einen entscheidenden Einfluß Griechenlands auf die indische Plastik 
leugnet. 

Um Qach dies^ ^^urs wle([^ ^ d(^ Buche zurückzukehren: 
es will mir scheinen» als ob die Datierung der beiden Paare von Karli (Tafel 
10) etwas zu früh apgesetzt sei. Sie dürften wohl gleichzeitig mit den 
späten Arbeiten am Großen Stupa in Sanchi entstanden sein» für die 
Marshall in durchaus glaubwürdiger Welse das letzte Halbjahrhundert 
vor Christus als Entstehungszeit angibt Von Barhut sind sie stilistisch 
doch zu sehr verschieden: der sperrige Kontur hat sich zu einem ruhigen 
und wahrhaft edlen Umriß gemildert, statt der platten Flächigkeit zeigt 
sich eine kräftige Binnenmodellierung» die primitive Art der Fußstellung» 
die dem Yakshä auf depi Osttorpfeilex in Sanchi noch die Beine nach 
außen gedreht hat» ist verschwunden. Beim linken Paar ist die Verr 

20 * 
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kflrzung vollkommen beherrscht und an den Armen, die die Männer den 
Frauen um die Schultern legen, zeigt sich ein Gefühl für Raumwerte, das 
in Barhut gänzlich fehlt; von dem stärkeren Volumen der Körper und des 
Gewandes braucht nicht gesprochen zu werden. Alles in allem scheinen 
mir diese beiden Paare um Christi Geburt herum entstanden zu 
sein, und dahin würde sich wohl auch das Datum der abgebildeten 
buddhistischen Szenen der Rani Gumpha-Höhle (Udayagiri, Orissa) kor¬ 
rigieren (Tafel 8—9). 

Ein Wort noch über das Abbildungsmaterial: es ist mit großem Ge¬ 
schick ausgewählt und ganz dazu angetan einen richtigen Eindruck vom 
Reichtum indischer Plastik vom 2. Jahrhundert v. Christi bis zum 17. 
Jahrhundert unserer Zeitrechnung zu geben. 

Ludwig Bachhofer. 


Ludwig Baehhofer: Die Konst der Japanischen Holzsehnlttmelster 

69 Bildbeilagen. München, Kurt Wolff. 

Chinesische Kunst. Jedermanns Bücherei Abt bild. Kunst 
Hrsgb. V. W. Waetzoldt, Breslau bei Ferd. Hirt. 1923. 

Der Begriff Völkerkunde umfaßt so weite und verschiedenartige 
Inhalte, daß er die sachgemäße Erkenntnis exotischer Kunst von sich aus 
zu fördern kaum in der Lage ist Die Methoden der Kunstgeschichte 
werden sich niemals ausschalten lassen, wenn es gilt formale Werte zu er¬ 
fassen, wenn es sich im übrigen, wie unzweifelhaft in der Völkerkunde, um 
Wissenschaft und nicht um rein bekenntnismäßigen, unverbindlichen Jour¬ 
nalismus handelt Je eher die exotische Kunstgeschichte zu einer straffen 
Methodik vorschreitet, umso eher wird sie den heute gelegentlich laut¬ 
werdenden Vorwuff überwinden mit vielen ihrer Äußerungen nicht mehr 
zu sein als eine Spekulation auf die Fremdsüchtigkeit eines breiten Publi¬ 
kums. — Die beiden Bücher Bachhofers — so verschieden sie ihrer Tendenz 
nach sein mögen — bedeuten auf dem Wege zu systematischer Erkenntnis 
einen erheblichen Schritt vorwärts. Nicht nach der zumeist begangenen 
extensiven Seite, sondern nach der intensiven Die Anwendung der 
Wölfflinschen Grundbegriffe auf Ostasien hatte eine höchst lebendige 
und anschauliche Erkenntnis der fremden Formen zur Voraussetzung, 
eine Erkenntnis auf der die erklärende Darstellung von Grund aus beruht: 
Man wird das Buch über die japanischen Holzschnittmeister nicht aus der 
Hand legen, ohne zu wissen, welche formalen Eigentümlichkeiten die Gra¬ 
phik Japans (17. bis 19. Jahrhundert) viusgebildet hat. Das ist ein Gewinn, 
den man bei einer nicht geringen Anzahl selbst ernstgemeinter Werke über 
exotische (und heimische) Kunst peinlich vermißt. Wird nicht meistens 
das Bildmaterial nur zitiert und dargeboten ohne erklärt zu werden? Sind 
die Bilder nicht häufig Illustrationen, während sie Ziel und Gegenstand 
sde ganzen sein sollten? In der Tat scheinen die Autoren vielfach damit 
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zu rechnen, daß der Leser die Leistung des anschaulichen Verstehens, auf 
die es doch vor allem ankommt, von sich aus erfülle, während sie selbst 
sich lediglich in historischen Spekulationen, Datierungen, ikonographischen 
Fragen u. s. f. ergehen. Nicht als könne man diese Dinge irgendwann 
entbehren — sie fehlen auch bei Bachhofer nicht — aber für sich allein 
würden sie bei weitem nicht ausreichen dem Wesen der Kunstwerke nahe¬ 
zukommen. Es war notwendig, mehr zu geben und es ist in beiden 
Büchern mehr gegeben worden. Daß ihr Verfasser von dem Verdienste 
Wölfflins grundlegenden Nutzen zog, ist unbestritten. Trotzdem bleibt 
es seine eigene Leistung, so ernst und so lange angeschaut zu haben, daß 
die Schleier der Fremdartigkeit gefallen sind und die unbestimmten, 
dumpfen Reize dieser femabliegenden Kunst sich zum klaren Bilde einer 
geschauten und deshalb auch für den Leser schaubaren Schönheit zusam¬ 
menschließen. — Über den Versuch des Verfassers das System Wölfflins 
auf kulturelle Erscheinungen und innerhalb des rein anschaulichen Ge¬ 
bietes auf die Farbe auszudehnen, kann man verschieden urteilen. Mehr 
als Anfänge treten hier kaum zu Tage. Aber schon diese muß man b^;rüßen: 
beweisen sie doch auch ihrerseits, daß der Verfasser mehr gibt, als 
die mechanische Übernahme eines fertigen Systemes. — Das kleine 
Heft der Jedermanns Bücherei ist mit seinen 60 Seiten Text und 
20 Abb. wohl ohne .eigentlich wissenschaftliche Ambitionen. Man kann 
überhaupt fragen, ob die chinesische Kunst wirklich eine Angelegenheit 
für Jedermann sei? Wenn man mit Verfasser und Herausgeber diese Frage 
bejaht, wird man dem ersteren in seiner Praxis beistimmen, aus den 
Schwierigkeiten der Erkenntnis kein Hehl zu machen. Mehr noch als die 
abendländische Kunstgeschichte fordert ja die exotische spezialisierte 
Forschung und den ganzen Forscher. Ein allgemeines Vergnügen an der 
Sache oder kunsthändlerische Erfahrungen, die auf dem Markte und für 
ihn von geschäftlichen Begabungen ohne große Mühe erworben werden, 
können noch nicht als Zeichen gelten für den Beruf über ostasiatische 
Kunst zu schreiben. Im Gegensatz zu solchem Dilettantismus ist die Ten¬ 
denz des Verfassers durchaus ernst Er legt allen Nachdurck auf die Er¬ 
fassung der künstlerischen Werte. Darüber hinaus werden unbefangene 
Leser den Gewinn groß gesehener Zusammenhänge freudig buchen. 
Mehr kann „Jedermann“ nicht erwarten. R. Kömstedt. 


Emst Große: Die ostasiatisehe TosclmialereL Die Kunst des 
Ostens. Herausgegeben von William Cohn, Band 6, Bruno Cassirer, 
Verlag, Berlin 1923. 51 Seiten Text und 160 Tafeln. 

Emst Große gehört zu denen, deren Begeisterung für ostasiatische 
Kunst echt ist und aus vollem Herzen strömt; und ohne Zweifel steht 
neben der Liebe das Wissen um die Dinge. Mit einer gewissen Scheu, daß 
das, was ihm so teuer ist und so viel bedeutet, ja nicht in grobe und 
profane Hände konune, geht Große jedesmal an die Aufgabe heran, aus 
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selnerKenntnb herftui Ober ein Thema der fernöstlichen KnOst za sehrei- 
bcR» mag es nun Ober PfastOc sein, über Keramflc oder, wie ln dfesckn FaU^ 
Ober das ostasiatische Tuschbild. 

Den Akzent legt Grofie ki dieser Arbeit auf die gefetifce Grundlage, 
auf def nach seiner Meinung die Tusehmalerel in China und Japan be¬ 
ruht, auf den Zenismus. Es Ist das die Lehre Jener buddhistischen Sekte, 
«He theologische Spekulation und Bücherstudium verdammt und ^es 
Heil in der Meditation sucht. Das Ziel der Kontemplation Ist immer die 
Erleuchtung, die allein durch die völlige Ablösung des Ich von der äußeren 
Welt zu erreichen ist Die Ebene des Bewußtseins befindet sich dann so hoch 
Ober dem aktuellen Leben, daß dies keinerlei Macht mehr darüber be¬ 
sitzt. In diesem Zustand wird alles erkannt, von innen heraus verstanden 
durch (he Kraft der Intuition. (Es ist kein Zufall, daß man bei der Br- 
Idflrung des Zen-Ideals versucht Ist Bergson zu zitieren.) 

Ohne Zweifel hat dieser Geist entscheidenden Einfluß auf das 
ostasiatische Tuschbild gewonnen Das trifft besonders zu bei der 
Malerei, die der Verfasser hn Auge hat: der der Sung-Zeit ih China 
and der Ashlkaga-Zeit in Japan. 

Geführt von sdnem sicheren künstlerischen Instinkt sagt Große 
Ausgezeichnetes über den Stil dieser Tuschbilder. Gerade dem, der sich 
um so etwas wie Stilgeschichte bemüht, gibt dieser Kenner eine Menge 
treffender Bemerkungen in die Hand: 

„Das Dargestellte aber ist niemals mit breiter Ausführlichkeit ge- 
schildert, vielmehr mit solcher Knappheit behandelt, daß die meisten Euro¬ 
päer die Tuschbilder gar nicht für eigentliche Gemälde, sondern nur für 
flüchtige Skizzen halten.... Auf den Haboki (Federpinsel)-Bildem —, 
die besten stellen Landschaften dar — sind alle Formen durch eine möglichst 
reduzierte Zahl von Strichen und Flecken ausgedrückt, die aber, auf guten 
Werken, mit so meisterlicher Sicherheit gewählt und geformt sind, daß 
sie den Beschauer sowohl befähigen wie zwingen, das Fehlende zu er¬ 
gänzen. Mit jener subjektiven Tendenz hängt ohne Zweifel auch die Vor¬ 
liebe det Tuschmaler für Erscheinungen zusammen, die anstatt uns in 
unserer Anschauung ruhen zu lassen, die Phantasie unwiderstehlich zur 
Vorstellung der nächsten aus der dargestellten folgenden Bewegungen 
oder Situationen fortreißen, wie rollende Wogen, treibende Regen- und 
Schneeschauer, Vögel im Fluge, Pferde im Laufe, Menschen in windbe¬ 
wegten Gewändern. Endlich liegt hier wenigstens ein Grund für die 
eigentümliche Neigung der Tuschmalerei zu asymmetrischen Formen und 
Kompositionen, die keineswegs, wie man in Europa zuweilen behauptet, 
ein ursprünglicher und wesentlicher Zug der gesamten ostasiatischen Kunst 
ist.... Erst die zenistische Tuschmalerei hat das asymmetrische Prinzip 
eingefflhrt und allmählich auch in anderen Künsten zur Herrschaft ge¬ 
bracht'* (Seite 21—22.) Nun sind die Auflösung der Form bis zu dem 
Grade, daß ein flüchtiger, skizzenhafter Eindruck entstehen kann (der 
Anreiz zu selbständiger Ergänzuhg einer solchen Form ist nur die psy- 
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chologische Auswirkung dieser formalen Ursadie) tthd asymmetrische 
Kompositionen, neben eini^ anderen, nicht wen^er wichtigen Kate¬ 
gorien, typische Merkmale eines „malerischen'* Spätstils und tatsächlich 
gehören ^le diese abgebildeten monochromen Gemälde einer solchen Epoche 
an (mit Ausnahme der stilistisch völlig verschiedenen Tierbilder (67—^) 
aus der Kamakura-Zeit, fOr die sich immer wieder die Zuschreibung an 
Toba Sojo findet). 

Diesem sicheren Blick ifflr das Wesentliche stehen manche seltsame 
Bemerkungen entgegen, die nicht ohne Widerspruch hingehen dürften, 
wie z. B. die etwas naive Scheidung der Malerei Östasiens in eine subjektive 
und objektive Richtung, wobei diese die „äuß^en Objekte" darstellen 
soll, Jene aber den Ausdruck von Gefühlen und Gedanken zum Ziel habe. 
Dieser Unterschied soll übrigens für alle Kunst verbindlich sein. 

Solche Dinge fallen aber nicht ins Gewicht gegenüber dem Verdienst), 
das sich der Verfasser mit diesem Buche erworben hat Gerade als Ein¬ 
führung in daä ungewohnte Feld der Tuschmaierei eignet es sich besonders, 
da es auf die Bedingungen hinweist, unter denen ein solches Werk ent¬ 
standen ist, vor allem auch die mannigfache symbolische Bedeutung be¬ 
stimmter Objekte bespricht, die nicht allein einen sinnlichen Eindruck 
vermitteln sollen, sondern nebenbei auch noch Träger eines philosophischen 
Gedankens sind. Zu beherzigen wäre hier allerdings die so notwendige 
von Große selbst formulierte Einschränkung: „Ein Gegenstand kann in 
dem Werke eines Stümpers genau die gleiche symbolische Bedeutung 
haben wie in dem eines Meisters, und trotzdem offenbart er in beiden Fällen 
einen sehr verschiedenen Geist.'* (Seite 36). Das mit großem Geschmack 
und wägendet Umsicht ausgesuchte Bildmaterial, l60 Tafeln füllend^ gibt 
dem Text die entsprechende anschauliche Unterlage. 

Ludwig Bachhofer. 


Sonst noch elngelanfeM BttCboT und BkoslAfii^b^ 
deren Besprediung voTbeh&Iten MeiblU: 

Dr. Ludwig Lang „Buddha und Buddhismus". Unter Mitarbeit 
von Dr. Ludwig Ankenbrand. Mit einem farbigen Umschlagbild und vielen 
Abbildungen im Text 80 Seiten. Franckh’sche Verlagshandlung, Stutt¬ 
gart, M. 1.^. 

Girimananda ^3iiddliistisehe Predigten". 1. Predigt! Eine erste 
Einführung in die Lehre. 24 Seiten. Der weltliche Anhänger des Buddha. 
24 Seiten, je 40 Pfg. Sphinxverlag Augsburg 1923. 

Ferdinand Guggenheim ,indische Kunst". Mit 35 Abbüduhgeti, 
erste bis zehnte Auflage. Gebunden M. 4.—, Verlag KäH Reiflner, Dresden 
1923. 

Pbrjri 8hoh „Medusa'*. 1923, 126 Selten. „Dte Kette des großen 
WoUehs". 156 Seiten. 1923. Beide hn Pyramidenverlag, Dr. Schwäit & Co. 
0. m. b. H. Berlin. 
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WELTSCHAU 1923—24 

Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand, Stuttgart. 

L Akademische Nachrichten, Gelehrtenaustausch und 
Ausländer in Deutschland. 

Zu korrespondierenden Mitgliedern der Preußischen Akademie 
der Wissenschaften wurden die ordentlichen Professoren Dr. Caland 
(Sanskrit) an der Universität Utrecht und Dr. Sten Konow (Indische 
Philologie) an der Universität Kristiania gewählt — Dr. Alfred Hillebrand t, 
der bekannte Sanskritgelehrte an der Universität Breslau, konnte am 
15. März 23 seinen 70. Geburtstag feiern. Er hat sich, neben der Heraus¬ 
gabe wertvoller wissenschaftlicher Werke auch als Satiriker (unter dem 
Pseudonym Fritz Bonsens erschien 1894 von ihm „Die Götter des Rigveda'*) 
und konservativer Politiker hervorgetan. Indien bereiste er im Winter 
1904/5. — Nach Shanti-Niketam bei Bholpur (Bengalen), an die von 
Rabindranath Tagore gegründete Universität „Visva Bharati** wurden 
jetzt neben Winternitz noch Prof. Meyer-Benfey, Hamburg, mit seiner 
Gemahlin, der ein Buch über Tagores Unterrichtsplan geschrieben hat, 
ferner der Bonner Indologe H. Jacob! und der Petersburger Steherbatzky 
berufen. Der Pariser Indienforscher Sylvain Levi wirkt ebenfalls dort 
Die Hochschule hat bereits 150 Studenten aufzuweisen und wird wohl in 
der nächsten Zeit noch mehr europäische Gelehrte zur Mitarbeit heran¬ 
ziehen. — Der Leipziger Philosoph, Professor Hans Driesch, hielt Im 
Winter 1922/23 Vorlesungen über Philosophie an der Universität Peking. 
— Zu Studienzwecken, hauptsächlich buddhologischer Art, bereiste im 
Vorjahr der Münchener kath. Theologieprofessor Aufhauser Süd- und 
Ostasien. D. Dr. Witte wollte im Frühjahr 1924 seine 2. Ostasienreise an- 
treten, während Devaranne eine solche für 1925 plant — D. Richard 
Wilhelm, der bekannte Sinologe, ist von der Universität Frankfurt zum 
Dr. phil. hon. causa ernannt worden. — 

In Deutschland studieren augenblicklich rund 500 Inder, Afghanen 
und Perser, 1500 Japaner und 1200 Chinesen. — 

11. Museen tmd Ausstellungen« 

Im August 1922 fand die erste Ausstellung Indischer Kunst In 
Europa im Gemeindemuseum im Haag statt, womit Holland den Ruhm 
erwarb — wie WUliam Cohn in der „Kunstchronik“ schreibt, — zum ersten 
Mal indische Kunst, allein als Kunst gezeigt zu haben. Unter den Aus¬ 
stellungsgegenständen waren wertvolle Stücke aus Ceylon, Siam, Kam- 
bodja und Nepal. — 

Über die reichen Schätze des Museums für ostasiatische Kunst 
in Köln kann sich nunmehr auch die breitere Allgemeinheit dufch die 
Herausgabe von Museumspublikationen orientieren, die soeben zu erschei¬ 
nen beginnen. Der erste Band, der die chinesische Steinplastik in muster- 
gütigen Bildern enthält, hat bereits die Presse verlassen. Das Vorwort 
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die Ausgrabungen mohammedanischer Kultwerke ist nach dem Vertrag 
nicht gestattet An der Spitze der französischen Forschungsexpedition 
steht der durch seine Ausgrabungen auf Java bekannte Archäologe und 
Professor an der Sorbonne Foueher, der Verfasser des Werkes „L'Art 
Gr6co-Bouddhique du Oändhara“, sowie Professor Godard. Die l^edi- 
tion wird von der französischen Acadömie des Ihscriptions et Beiles 
Lettres finanziert Übrigens berichtet der »,Near East“, daß die Franzosen 
auch englische Archäologen eingeladen hätten, an den Ausgrabungen teil¬ 
zunehmen. 

Afghanische Blätter haben berichtet, daß M. Foucher und seine Frau 
im Mai 22 Kabul nach einer beschwerlichen Reise durch Persien erreichten 
und (nach „The Times“ vom Mai und Juli 23) bereits in der Umgegend 
von Jelalabad und Alt-Kabul mit Ausgrabungen b^onnen hätten. Doch 
sei die Ausbeute bis jetzt gering. Man erhoffe sich mehr aus der Umgegend 
von Balkh und von den Ufern des Oxus. — 

In kultureller Beziehung wird besonders in den Bengalen gearbeitet. 
So wurde dort vor wenigen Monaten eine psychoanalytische Vereinigung 
in Kalkutta gegründet. Dabei hielt Prof. Dr. Oirindrashekhar Bose die 
Eröffnungsrede. In den Vorstand der neuen, für Indien, wie für den Westen 
außerordentlich bedeutsamen Vereinigung wurden Narendranath Sen 
Gupta, Dozent der Philosophie, und Manmathanath Banerji, Dozent 
für physiologische Psychologie an der Universität Kalkutta, gewählt 
Auch der Buddhismus hat im letzten Jahr in Indien wieder Fortschritte 
gemacht, besonders durch die unermüdliche Arbeit des Anagarika Dharma- 
pala, der jetzt vollständig nach Calcutta übersiedelte. — 

Nach dem Ergebnis der Volkszählung vom 18. März 1921 gibt es in 
Indien bei einer Gesamtbevölkerung von 318942480, Buddhisten: 11 571 268 
(1911: 10 721453 und 1901: 9 476 759). Zum Vergleich seien die Zahlen 
folgender Bekenntnisse auf gleichem Gebiet aufgeführt: Hindu 216734 586, 
Jainas: 1 178 596, Christen: einschl. Europäer 4 754979. Der Rest bekennt 
sich zum Islam, Parsentum usw. — 

Das Einreiseverbot für Deutsche soll für Indien im Herbst 1924 ab¬ 
laufen. Für Siam wurde es am 18. Januar, „bis auf weiteres“ verlängert, 
trotzdem aber dann bald darauf anläßlich des Abschlusses des deutsch¬ 
siamesischen Wirtschaftsvertrages, vollständig aufgehoben« 

V. Neuerschienene Bücher zur Ktmde des fernen Ostens und 

des Dhammo« 

li Sehriften bnddhlsUsehen oder boddhologlsehen Inhalts: 
Geiger, Wilhelm, Samyntta-^NIkaya, Aus dem Palikanon zum l.Mal 
Ins Deutsche übertragen. München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. 
Erscheint in Lieferungen. (I. Band in Vorbereitung.) 

Nyanatiloka, Thero, Die Reden des Buddha aus dem Anguttara» 
Nikaya. München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. Nach dem Er¬ 
scheinen des Achter- bis Elferbuches liegt der Anguttara-Nikaya nunmehr 

21 ^ 
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in fünf stattlichen und vom Verlag würdig ausgestatteten Bänden voll¬ 
ständig vor. 

Nyanatlloka, Thero, ,J)a8Wort des Buddlia**. Eine Übersicht aber 
das ethisch-philosophische System des Buddha, in den Worten des Sutta- 
Pitaka. Zusammengestellt, abersetzt und erläutert 2. deutsche Auflage, 
4.—12. Tausend. Manchen-Neubiberg 1923, Oskar Schloß Verlag. 

Seldenstückeri Dr. Karl, Palibaddhismus In Obersetzangen; Texte 
aus dem Pälikanon und dem Kammaväca übersetzt und erläutert 2. 
vermehrte und verbesserte Auflage, 4.^8. Tausend. München-Neubiberg, 
1923, Oskar Schloß V^erlag. Qr. 8^, 394 S. 

Eberhardtji Paul, (Übers.), Der Weg zur Wahrheit (Dhammapadam) 
(Ausz.). 162 S., BP, Stuttgart und Gotha 1922, Friedr. Andr. Perthes. 

Oldenberg, Hermann, Reden des Buddha, Lehre, Verse, Er¬ 
zählungen; übers.; Dünndruck-Ausg., München 1922, Kurt Woiff. (1—VI 
u. 473 S.; BP). 

Oldenberg, Die Lehre der Upanlshaden und die Anfänge des 
Buddhismus. 2. Auflage, Qöttingen 1923, Vandenhoeck & Ruprecht 

Grimm, Dr. Georg, Die WIssensehaft des Buddhismus. Leipzig 
1923, W. Drugulin. 

Cappeller, Carl, (Übers.), Agvaghosha, Buddhas Wandel, (A 9 vaghosha 
Buddhacarita), Jena 1922, E. Diederichs. 85 S., BP. (Die Religion des 
alten Indiens. Bd. 5 Religiöse Stimmen der Völker). — 

Haas, Hans, Bibliographie zur Frage nach den Weehselbeziehun- 
gen zwischen Buddhismus und Christentum. Leipzig 1922, I. C. 
Hinrichs’sche Buchhandlung (Veröffentlichungen des Forschungsinstituts 
für vergleichende Religionsgeschichte an der Universität Leipzig, Nr. 6.) 

Haas, Hans, „Das Scherflein der Witwe** und seine Entsprechung 
im Tripitaka, Leipzig 1922, I. C. Hinrichs’sche Verlagsbuchhandlung 
(Veröffentlichungen d. Forschungsinst f. vergl. Religionsgesch. a. d. Univ. 
Leipzig, Nr. 5.) 

Günter, Heinrich, Buddha In der abendländischen Legende. 
Leipzig, 1922, Hässel. 

Lang, Dr. Ludwig, Buddha und Buddhismus (unter Mitarbeit von 
Ludwig Ankenbrand) ill., Stuttgart 1924, Franckh’sche Verlagshandlung. 

Kern, Maximilian, Das Lieht des Ostens. Die Weltanschauungen 
des mittleren und fernen Asiens: Indien, China, Japan und ihr Einfluß 
auf das religiöse und sittliche Leben, auf Kunst und Wissenschaft dieser 
Länder. Unter Mitwirkung von Dr. O. Fischer, Dr. K. Florenz, Dr. A 
Forke, Dr. I. W. Hauer, W. Gundert, Dr. H. Jacobi, Dr. J. Jolly, Dr. W 
Kirfel, Dr. W. Oehler, Dr. G. Olpp, Dr. W. Schubring, Dr. R. Stübe 
Dr. L. Woitsch für breite Kreise dargestellt. Mit 408 Abb. und 4 Kunst 
beilagen. 4°, 597 S., Stuttgart 1922, Union Deutsche Verlagsgesellschaft 

Aufhauser, Joh. B., D. Dr. Prof., Christentum und Buddhlsnuis 
Im Ringen um Femasien. (Bücherei der Kultur und Geschichte, Bd. 25), 
Bonn und Leipzig 1922, K. Schroeder; (XII u. 401 S., BP). 



Weltschau 


315 


b) ZeltoehrlfCMi-Obet«Ielit 

^ftsiehrift für Indologie und IranlsUk. Herausg. im Aüffcräg 
d. btsch. Morgenl. Gesellschaft v. Wilhelm Geiger, ßd. 1, H. 2 (SdUuB), 
(III. S., 9. 115—303), Leipzig 1922; Bd 2, H. 1 und H. 2, (Prof. Hflle- 
btandt gewidmet) 318 S., Leipzig 1923. F. A. Brockhaus in Komm., Gt. 8". 

Ostasldtlsehe Zeltsehrlft, Hrsg. O. Kümmel, E. Hänisch, W. 
Cohn, 10. Jahrg., Heft 1/2, Oesterheld & Co., Berlin. 

Neu-Buddhistisehe Zeitschrift, (Dr. P. Dahlke, Berlin-Zehlendorf). 
Das Soihmerheft 1922 enthält die Fortsetzung von „Der Dhamma** 
(zur Physiologie des Buddhismus), „Zur 102. Lehrrede der Mittleren 
Sammlung'*, „Unsere Zukunft**, „Diesseits und Jenseits**, „Einiges über 
indische Früchte**, „Freundliche Belehrung**, wie einige Buchbespre¬ 
chungen. — Im Herbstheft 1922 finden wir „Der Dhamma** in weiterer 
Fortsetzung, „Migajala**, eine Kritik von Spenglers „Der Untergang 
des Abendlandes** vom buddhistischen Standpunkt aus, weiter „Aus 
Taranatha**, Geschichte des Buddhismus in Indien**, sowie Zeit¬ 
schriften- und Bücherbesprechungen, von denen wir die Besprechungen 
der ersten Nummer von 1922 der Zeitschrift „The Eastern Buddhist**, 
Kyoto, Japan, besonders hervorheben möchten. Daraus geht hervor, 
daß Honen Shonin, der Begründer der japanischen Jodo-Sekte, das 
Nembutsu (die Anrufung des Namens des Buddha) über 60 000 mal jeden 
Tag wiederholte. Und er sagt weiterhin von sich selbst: „Als ich dem 
Ende des Lebens näher kam, fügte ich 10 000» mal hinzu und wiederholte 
es 70 000 mal am Tag.** Dr. Dahlke fügt seiner längeren Kritik nur hinzu, 
daß es „böse sei, daß an derartigen, im Laufe historischer Entwicklung 
aus dem Buddhismus längst hinausgewachsenen Erscheinungen der Name 
„Buddhismus** hängen geblieben sei.** Die „Neu-Buddhistische Zeitschrift** 
scheint inzwischen, wie Grimm-Seidenstückers „Buddhistischer Weltspie- 
gel**, eingegangen zu sein. Wie ich soeben höre, sind inzwischen jedoch 
zwei weitere Hefte des Weltspiegels in kleinerem Umfange,' unter der 
alleinigen Redaktion von Dr. Grimm, beim Asokthebu-Verlag in München 
erschienen. Herr Dr. Seidenstücker ist inzwischen Mitarbeiter des 
Oskar Schloß Verlages geworden. 

Der neue Orient. Zeitschrift für das politische, wirtschaftliche und 
geistige Leben im gesamten Osten (Herausgeg. E. Mittwoch und O. O. von 
Wesendonk). 6. Jahrg. Heft 2/3 bis 7. Jahrg. Heft 6, (Juni 1923). Wert¬ 
volle Artikel über den fernen Osten, gute BQcherbesprechungen; dabei 
die Übersicht „Indologische Neuerscheinungen** in Heft 2/3, 1922, 
S. 183), besonders hervorzuheben. Dazu fernerhin die Artikel „Die Kon¬ 
gresse von Gaya** von Dr. Helmuth von Glasenapp und „Forschungs¬ 
reisen in Tibet** von Ferdinand Osten in Heft 2 von 1923. 

Stimmen des Orients. Monatsschrift für das geistige, kulturelle, 
politische und wirtschaftliche Leben der Völker des Morgenlandes. Her¬ 
ausgegeben in Verbindung mit mehreren Orientalen von Max Orühl. Jahr¬ 
gang 1, 1922 und 1923. Nr. 2—10. Kirchheim-Teck (Württemberg), 
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Fr. Späth's Nachf. Jos. Weixler. Heft 5 bringt „Von Ceylons Frauen** 
von Max Grflhl; Heft 6 enthält „Zwei Gedichte** von Rabindranath Tagore, 
„Indische Geschichten** von Divaker Shrider Bhandarkar; „Tadsch- 
Mahal** von Max GrOhl. Heft 10 bringt „Der historische Roman der 
Malayen**, von Dr. Hans Benzmann; dazu regelmäßig Bücherbespre- 
chungen. 

Zeitsehrlft für Mlssionskmide und Rellglonawlssenseliaft (in 
Verbindung mit Prof. Dr. Hans Haas, herausgegeben von Missionsdirektor 
D. Dr. I. Witte, Berlin SW. 11; Hutten-Verlag.) Heft 10 des 37. Jahr¬ 
gangs 1922: „Gleichartiges in den Ostasiatischen Religionen und 
dem Christentum** von Missionsdirektor D. Dr. Witte, sowie kleine 
Nachrichten aus China und Japan, und Bücherbesprechungen, besonders 
aus dem Verlag von Max Altmann, Leipzig. Der inzwischen vollständig 
vorliegende 38. Jahrgang (1923) bringt u. a. folgende wertvolle Beiträge: 
D. Emil Schiller, Omotokyo, die neueste Religion Japans, (4. Heft, S. 
97—116; 5. Heft, S. 120—142) und Prof. Dr. H. Haas, „Buddha in der 
abendländischen Legende?** (7. Heft, S. 193—207, und 8. Heft, S. 225— 
242), hauptsächlich eine kritische Besprechung von Heinrich Günter’s 
„Buddha in der abendländischen Legende?** darstellend. 

Allgemeine Mlssionszeitsehrift (herausgegeben von Richter und 
Wameck, Sumatra; Verlag M. Wameck, Berlin W. 9, Schellingstr. 5). Es 
liegen vor die Hefte März 1922 bis August 1923. Wir heben daraus hervor: 
„Indische Mystiker im Mahratta-Lande** von Erna Wünsch, Heft 
9 und 10 1922), „Die Frage der Bon-Religion**, von Dr. phil. A. H. 
Francke, (Heft 11 von 1922). Der letztgenannte Aufsatz ist wichtig zur 
Kenntnis der vorbuddhistischen Religion Tibets, die uns den Schlüssel 
zur Eigenart des Lamaismus liefert; „Die Taipingbewegung im neuen 
Licht“ von Lic. Dr. W. Gehler, (Heft 2 und Heft 3 von Jahrg. 1923); 
„Religiöse Grenzverschiebungen in Britisch-Indien“ von Julius 
Richter (Heft 4, Jahrg. 1923) und „Beiträge zur Missionsrundschau 
über Vorderindien** (Heft 8, Jahrg. 1923). 

Evangelisches Missionsmagazin, (Herausgegeben von Friedrich 
Würz, Evang. Missionsverlag, Stuttgart), August 1922 bis Oktober 1923. 
Enhalten mancherlei Nachrichten über Indien und Ostasien. Unter den 
Aufsätzen möchte ich besonders „Das Christentum im Urteil nicht¬ 
christlicher Chinesen** von Missionar O. Küpper, Nyenhang, Südchina, 
in Heft 11, November 1922, und „Pietistische Richtungen innerhalb 
des chinesischen Heidentums** im Oktoberheft 1923 hervorheben. 

Zeitsehrlft für Misslonswlssenschaft (Aschendorff’sche Verlags¬ 
buchhandlung Münster i. Westf.) 12. Jahrg., 3. Heft bringt einen längeren 
Artikel aus der Feder von P. G. Schurhammer, S. J., Bonn, über „Xave- 
riusforschung im 16. Jahrhundert“, der interessante Streiflichter auf 
die Geschichte Indiens und Ceylons zur Portugiesenzeit wirft. 

Die Katholischen Missionen (Freiburg im Breisg., Herder). In 
den letzten Heften verdient besondere Hervorhebung der Aufsatz „Neue 
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Urkunden zur Geschichte der alten Märtyrerkirche von Japan 
von Joseph Dahlmann, S. J., Tokyo, Heft 4, Januar 1923. 

Ostasiatlselie Rundschao, (Verlag Wirtschaftsdienst, Q. m. b. H.), 
Hamburg 13. 5. Jahrgang, Nr. 1, vom 15. Januar bringt außer zahlreichen 
politischen und wirtschaftlichen Nachrichten über Ostasien u. a. „Meine 
Erlebnisse in Japan und China“ von Fritz Kreisler, „Britsch Indien“ von 
Dr. Fr. Rosenbacher, „Unheilprophezeiungen in China“ (ein Kapitel reli¬ 
giöser Schwärmerei und Weltuntergangsphantasien aus neuester Zeit!). 

Deutsche Wacht, Niederländisch-Indische Monatsschrift Herausg. 
P. König, Batavia-Weltenreden, Noordwijk 5. 9. Jahrgang 1923. In Nr. 8 
(August) beginnt ein wertvoller Artikel von Dr. F. A. Schöppel, Batavia, 
Ober „Deutsche ln Niederländisch Indien“. Der erste Teil des Aufsatzes 
behandelt die Reisen Worffbains, des NOmbergers (erschienen 1646), 
Johannes von der Behrs (1668), Volkert Evertsz (1655), Balthasar Spren¬ 
gers „Merfart“ (1509), Hans Mayrs, Bericht über die Ostindienexpedition 
1505/6, Christoph Langhanss „Neue Ost-Indische Reise“ (1705). 

Berliner illustrierte Zeitung, (Ullstein & Co., Berlin) Nr. 8, 1924. 
„Uralte Sitten im modernen Japan“; 111., Von Alice Schalck (Wien). 

Stead’s Review, edited by Meredlth Atkinson, Melbourne (Austra¬ 
lien), 2. Dezemberheft 1923: „The KilHng of Radicals and Koreans after 
the Earthquake“. By John A. Brailsford. 

Velhagen und Klasings Monatshefte, 37. Jahrg., Velhagen & 
Klasing, Berlin, 9. Heft, Mai 1923 bringt einen ausgezeichneten Illustrierten 
Artikel über „Jungindische Kunst“ von Prof. Dr. Curt Glaser, zur Aus¬ 
stellung in der National-Galerie, Berlin. Die Illustrationen sind Re¬ 
produktionen von Gemälden von Biraswar Sen, Nanda Lai Bose, Nath 
Day Sallendra, Romendra Nath Chakravarty ,Khitindr Nath Ma- 
zumdar, Olindra C. Gangoly, Bishunpada Roy Chowdhuri, Dhirendre 
K. Dev. Varman und des Führers der ganzen Bewegung, Abanindra 
Nath Tagore. Leider ist von diesem kein einziges seiner herrlichen Buddha¬ 
bilder wiedergegeben. — 

Die Schönheit. Monatsschrift, herausgeg. von Richard A. Giesecke. 
18. Jahrg., Verlag der „Schönheit“ Dresden. Heft 10 bringt u. a. „Von 
Ceylons Frauen“ von Max Grühl, „Indische Skzzen“ von Max Grühl, 
„Hinter den Kulissen“, (Japanische Erinnerungen) von Hilef. — 

IV* Allgemeine Rundschau imd kleine Nachrichten* 

A. Europa* 

Zu Anfang vorigen Jahres hatten wir den Verlust zweier unserer 
besten Freunde, abendländischen Kenner und lerarischen Wegbereiter 
des Buddhismus, deren einer viele Jahre Im fernen Oten im gelben Gewand 
zugebracht hat, zu beklagen: Auanda Metteyya Bhikkhu verschied im 
März in London, wo er die letzten Jahre seines Lebens zubrachte. Ferner 
starb Rhys Davids, dessen Werk über den Buddhismus schon vor Jahren 
ln die Reclambibliothek aufgenommen wurde, und dessen zahlreiche Arbeiten 
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als Übersetzer — ein grobes PalUextkon von ihm Ist noch im Enchefaieq 
begriffen ai^h weitesten Kreisen bekannt sind. — 

B. Asien» 

1. Japan nnd China; Tibet und Zentralasien: 

Im Jahre 1920 gab es in Japan rund 45 Millionen Buddhisten mit 
etwa 70 000 Priestern und Mönchen und ungefähr 5000 Nonnen. Die 40 
„theologischen** Anstalten wurden von über 5000 Studenten besucht. 
Aber auch die allgemeinen Konfessionsschulen und konfessionellen Kinder¬ 
schulen erfreuen sich eines zahlreichen Besuches. — Die beiden buddhisti¬ 
schen Hochschulen derHigashi- und Nishi-Hongwanji-Sekte in Kyoto, 
die Otani- und Ryokoku-Hochschule, sind von der Regierung Japans in 
den Rang von Universitäten erhoben worden. Im übrigen sind in Kyoto 
zur Zeit 11 buddhistische Sekten mit 880 Tempeln und 670 Priestern. Die 
Tempel sind fast sämtlich mit Sonntagsschulen verbunden. — Im Novem¬ 
ber 1922 fanden große Feierlichkeiten in allen Schulen Japans statt, weil 
um diese Zeit vor 50 Jahren der allgemeine Schulzwang eingeffihrt wurde. 

Die Japanische Regierung hatte versucht, 114 000 Yen in ihren Re¬ 
gierungsetat einzusetzen, die zur Errichtung einer Gesandtschaft beim 
Vatikan bestimmt sein sollten. Der einheitliche Kampf der buddhistischen 
Bevölkerung des Landes brachte aber schließlich die Regierungsvorlage 
zu Fall und der „Gehalt** für den Gesandten wurde gestrichen. — 

Interessant ist eine neuere Strömung in Japan, nach christlichem 
Muster eine religiöse Trauung einzufOhren. Da selbst nichtchristliche 
junge Paare — so berichtet man — oft nach den Missionsstationen kämen, 
um sich religiös, d. h. in diesem Falle christlich, trauen zu lassen, so sähen 
sich die buddhistischen und schintoistischen Religionsgemeinschaften 
gezwungen, ebenfalls eine Art religiöser Trauung einzuführen. Im Gebiet 
des südlichen Buddhismus wäre dies freilich ein Ding der Unmöglichkeit — 

Bei dem entsetzlichen Erdbeben in Japan sind zahlreiche Tempel 
und Bibliotheken, wunderbare Werke der Kunst und Wissenschaft verbrannt. 
So wurde die gesamte Universitätsbibliothek von Tokio mit rund 700 000 
Bänden vollständig vernichtet Der „Verband für den fernen Osten**, 
Berlin und der „Ostasiatische Verein Hamburg-Bremen** haben nun einen 
Aufruf erlassen zu einer deutschen Bücherspende für Japan. — 
Auch die Druckerei der „Eastem Buddhist Society** ist, wie uns 
eine Anfangs Oktober abgesandte Karte anzeigt, zerstört worden. Damit 
sah sich die Gesellschaft gezwungen, die Herausgabe ihres Organs, des 
„Eastem Buddhist** (herausgegeben von Daisetz Teitaro Suzuki, Sekre¬ 
tär der Eastem Buddhist Society, und Beatrice Lane Suzuki; Verlag der 
Library of the Otani University, Kyoto) einstweilen einzustellen, hofft 
jedoch, die nächsten Nummern bereits zu Beginn 1924 wieder erscheinen 
lassen zu können. — Während des Erdbebens weilten auch zwei deutsche 
Buddhistenmönche, Thero Nyänatiloka und Bhikkhu Vappo io Tokyo ^ 
sie sind jedoch beide, wie auch die der wissenschaftlichen Welt als Forscher 
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auf dem Gebiete des Buddhismus bekannten japanischen Gelehrten (Taka- 
kusu u. a.), gerettet. — Übrigens ist auch die herrliche Buddhastatue von 
Kamakura Oi^aibuttsu*') erhalten gebliebem — 

Im Dezember 1922 erfolgte die Übergabe des ehemaligen deutschen 
Tsingtau von Japan an China. Bei einer Gesamteinwohnerzahl von 66 018 
wohnen dort rund 100 Deutsche^ 20 000 Japaner und Ober 45 000 Chi¬ 
nesen. — 

Aus Shaohsing wird dem «,North-China Herald'* (25. November 
1922) unterm 17. November Ober die Geburtstagsfeier des Generals Lu 
Yung-hsiang, geschrieben, daß sie wohl noch lange im Gedächtnis der 
Bewohner von Chäkiang, wie der Obdgen Orte der Provinz, haften bleiben 
werde, denn an den „Feierlichkeiten"' hatten auch die Europäer insofern 
teilzunehtnen, als sie drei Tage ohne Fleisch leben mußten, da eben zur 
Feier des Geburtstags auf Veranlassung buddhistischer Priester der großen 
Tien Tai Klöster in Taichow drei Tage lang alle Schlächterläden der gan¬ 
zen Provinz geschlossen werden mußten. Als die drei Tage vorüber waren, 
war die Freude unter den Engländern groß, denn unser Gewährsmann 
schreibthousewives are rejoicing at the fact, that they are able to 
purchase a leg of mutton once more." — 

Tihet ist uns in den letzten Jahrzehnten durch Filchner und Tafel, 
wie Sven Hedin mehr und mehr erschlossen worden. Fflr die Interessenten 
des Buddhismus ist vielleicht die dreijährige Reise des Japaners Ekai 
Kawaguchi, die 1909 in Japan und Indien in Buchform erschien, am wich¬ 
tigsten, weil Kawaguchi als buddhistischer Priester und Asiate manches 
anders beurteilen konnte, wie die europäischen Tibetreisenden. Neuerdings 
tritt jedoch Tibet wieder durch zahlreiche Expeditionen von russischer 
und englischer Seite mehr in den Gesichtskreis der Europäer — die Lamas 
und die „berühmten" Gebetsmühlen spielen selbstverständlich in den 
vielen „populären Zeitungsartikeln" über das „geheimnisvolle" Schneeland 
die Hauptrolle. Auch die Mount-Everest-Expedition von Finch und 
Bruce, die in einer Höhe von 8 300 m umzukehren gezwungen war, hat das 
allgemeine Interesse für Tibet wieder wachgerufen, zumal auch ein Film¬ 
band dieser Forscher durch die Kinos wandert Über Reisen und Expe¬ 
ditionen nach Lhasa und Gyantse durch J. B. Noel und General G. Pereira 
berichteten verschiedene englische Blätter. U. a. brachten die London 
Times einen Artikel aus Noel’s Feder: „In a Tibetan City". Wie weiter¬ 
hin über London aus Kalkutta gemeldet wurde, ist es Dr. William Govern 
gelungen, als Lastträger verkleidet nach Lhasa zu gelangen. Sven Hedin, 
der nunmehr 60jährige, der kürzlich bei Brockhaus eine Schrift über den 
russischen Tibetreisenden Prschewalski herausgegeben hat, plant eine 
neue auf 3 Jahre berechnete Reise nach Tibet, die er inzwischen wohl sclion 
angetreten hat; und ebenso wollte der russische General Koslow, der ehe¬ 
mals Prschewalski begleitete und dem wir schon von seinen früheren Expe¬ 
ditionen her (1904!) manch wertvolle Bereicherung unseres asiatischen 
Wissens verdanken, im Oktober 22 dahin aufbrechen. — 
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Aus Indien konunt auch die Nachricht, daß im Herbst 1922 die <B- 
rekte Telegraphenverbindung zwischen Delhi und Lhasa fert^gestdlt 
wurde und daß der Dalai Lama sie eingeweiht habe. — 

Aus Urga kommt Ober Peking die Nachricht, daß die Frau des sog. 
„ld>enden Buddha** (Hutuktu) von Hofbeamten, die von Bolschewisten 
bestochen worden sein sollen, ermordet worden sei Debtsun Dampa, die 
Ermordete, war eine heftige Gegnerin der Russen und arbeitete 1921 mit 
Baron von Ungem-Stemberg, dem Adjutanten Semenoffs, zusammen, 
um die Mongolei vollständig unabhängig von Rußland zu machen. — 

& Sfidostasien ond Insnltnde: 

Ober „Das Formproblem des Borobuduri* bidt am 18. Septembo* 
1923 Dr. Ing. A. Hoenlg im Museum zu Batavia einen beachtens we rt e n 
Vortrag vor den Mitgliedern und Gästen der Kon. Bataviaasch Genoot- 
schap van Künsten en Wetenschappen, über den die „Deutsche Wacht** 
(9. Jahrg., Nr. 9, Batavia 1923) ausführlich berichtet Darnach gelangte 
der Vortragende zur Aufstellung und Begründung einer Hypothese, die 
mit den bisherigen Anschauungen^ in Widerspruch steht, soweit sie die 
Baugeschichte des Tempels anlangt Eine Analyse seines Gesamtaufbanes 
lasse, wie Hoenig ausführt, sehr klar eine Zweiheit der Bauform und des 
Baustiles erkennen: Die fünf unteren viereckigen Gallerten sollen hiernach 
dem Plan einer Stufenpyramide angehören. Das sei jener Teil des Baues, 
der die berühmten Reliefreihen aufweise. Die obere Hälfte des Borobudur 
falle in ihrer stilistischen Anomalie vollständig aus dem Rahmen der indo¬ 
javanischen Kunst heraus und sei nicht nur als Fremdkörper auf dem 
Borobudur, sondern auf Java überhaupt zu betrachten. Sonach verkörpere 
der Tempel zwei verschiedene Baustile von eindrucksvoller Gegensätzlich¬ 
keit, und diese Gegensätzlichkeit fände ihre Erklärung in einer Unter¬ 
brechung der Bautätigkeit Schon die Entdeckung Ijzermans vor 35 
Jahren, daß die unterste Terasse eine nachträglich Idnzugetügte Stützmauer 
sei, gebe dafür eine einleuchtende Erklärung. Der mächtige Tempel sei 
auf schlechtem Baugrund erstanden; man wäre noch in Mataramscher Zeit 
durch Erdrutsche und daraus resultierende Einstürze gezwungen gewesen, 
den ursprünglichen Bauplan einer monumentalen Stufenpyramide fallen 
zu lassen und das halbfertige Riesenwerk nach einem vereinfachten Plane 
zu vollenden. So entstand — sagt^der Redner — die flache kreisrunde, in 
schlichten Formen gehaltene Stupa-Krone des Borobudur. Daß die viel- 


Siehe die kleineren Schriften von Georg Mahn „Der Tempel Ton 
Boro Bndor**, Leipzig 1919. Verlag Max Altmann, nnd Hans Mnch „Boro 
Bndnr**, ein Buch der Offenbarung; Hagen i. W. 1920. Folkwang-Verlag G. m. 
b. H. Ferner C. Leemanns „Boro Boedoer of het eiland Java“ (Leiden 
1873), I17 Seiten und 165 Tafeln. Im 7. Heft der Zeitschrilt ihr Missionsknnde 
nnd Religionswissenschaft“ 1923 macht Haas noch anf ein Monumentalwerk 
über den Tempel aufmerksam, das ich jedoch bis jetzt nicht aus eigener An¬ 
schauung kenne: N. J. Krom en T. van Erp, Beschrijving van Borobudor 
(Vlll. 791 Seiten und 2 Tafelbände), das mit Unterstützung des holländischen 
Kolonialministeriums erschien. ^ L. A. 
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zackige Stufenpyramide ursprünglich viel höher hätte werden sollen, dafür 
sei auch ein schlagender Beweis in der Unvollständigkeit der Reliefbild¬ 
reihen zu sehen, die bedeutsame Abschnitte aus der Buddhalegende ver¬ 
missen ließen. So kommt denn der Vortragende zu dem Schluß, daß der 
Borobudur ursprünglich ein Tjandi, ein ähnlicher Bau, wie der Tempel 
von Prombaran hätte werden sollen. Da diese Bauabsicht nicht geglückt 
sei, sei die stilwidrige Vereinigung einer Stufenpyramide mit einem Stupa 
entstanden — eine breitgedrückte Form, die auf den Ästheten einen unbe¬ 
friedigenden Eindruck mache« 

„Immerhin** — so schließt die „Deutsche Wacht** ihre Besprechung, 
„wir danken es einem günstigen Geschick, daß Javas größter Tempelbau 
kein Torso geblieben ist; aber durch die Vereinigung zweier verschiedener 
Baugedanken wurde er zu einem Bastard in der indischen Kunst. Er ist 
ein Außenseiter edelster Art, der in der Weltgeschichte der Architektur 
nicht seinesgleichen findet Der interessante Vortrag, der in deutscher 
Sprache gehalten wurde, hatte, nebst den Vertretern der gelehrten Welt 
einen großen Teil der deutschen Gesellschaft Batavias angelockt; und der 
reiche Beifall, der Dr. Hoenigs fesselnde Ausführungen lohnte, darf als 
ein schöner Erfolg der deutschen Wissenschaft im fernen Osten bezeich¬ 
net werden.** 

B* Ceylon und Südindien: 

Eine Trauerbotschaft bringt uns „The Buddhist Chronicle** 
vom 8. November 1922: Der Nachfolger des ehrwürdigen Sri Sumangala 
aus Hikkaduwe, der Leiter der Mönchshochschule von Maligakanda, 
Colombo (Vidyodaya Pirivena), der ehrw. Nanlssara, Nayaka Thero, ist 
am Montag, den 6. November, Abends 8.45 gestorben, nachdem er schon 
einige Zeit vorher kränkelte. Hat Sri Sumangala das hohe Alter von 86 
Jahren erreicht, so ist Bhikkhu Nanissara nur 58 Jahre alt geworden. Aus 
seinem Leben sei kurz das folgende angeführt: Er wurde am 17. Mai 1864 
in Mahagoda in Bentota geboren, wo sein Vater, Don Abraham Ganawar- 
dhana Wickramaratchl alsVedarala (Naturheilkundiger) wirkte. Auf den 
Wunsch seiner Mutter, die er bereits sehr früh verlor, trat er als Samanera 
ins Kloster ein und wurde nacheinander Schüler von Kommala Indasara^ 
Potuwila Indajoti und Yathramulle Dharmarama. 1883 kam er nach 
Colombo, um dort zu den Füßen Sri Sumangalas zu sitzen, unter ihm die 
Upasampadaweihe zu empfangen und sich von da an ständig als ein Hörer 
und Assistent in Maligakanda niederzulassen. Seine Literaturkenntnisse, 
wie eine ausgezeichnete Beredsamkeit begründeten seinen Ruf als beliebter 
Prediger. 1910 wurde er oberster Mönch von Sabaragamuwa und 1911 als 
Nachfolger seines verehrten Lehrers Rektor der VIdyodaya-UniversitäL Er 
hat es seit dieser Zeit verstanden, den Ruf dieser Anstalt nicht nur zu er¬ 
halten, sondern noch zu vertiefen und zu erweitern. An gelehrten Arbeiten 
verdanken wir ihm besonders die Tipitakakommentare, die Simon Hewa- 
viterane herausgab« Im Winter 1913 konnte auch Schreiber dieser Zeilen*) 

*) Ankenbrand. 
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unter Fflhrung Nanissaras die Vidyodaya-UniversitAt, Tempel und Bacherei 
besichtigen und er wird den freundlichen Thero, der englisch wie seine 
Muttersprache beherrschte, wohl kaum je vergessen können. 

An seiner Einäscherung, die einige Tage nach seinem Abscheiden 
stattfand, beteiligten sich Ober 25 000 Personen, Männer und Frauen aller 
Stände und jeden Alters aus ganz Ceylon. Bevor ein Neffe des Verstorbenen 
nach dreimaliger Umwanderung des Scheiterhaufens diesen in Brand setzte, 
fanden die eigentlichen Trauerzeremonien statt, wobei die Ehrwürdigen 
Heremitigala Dheerananda, Lunupokune Dhammananda und Pelene Vaji- 
ranana zu Worte kamen. Während der ganzen Feierlichkeiten herrschte 
die größte Ruhe und Ordnung. — 

Zum Nachfolger des ehrw. Nanissera als Rektor der Vidyodaya- 
Universität und des Klosters wurde der Ehrwürdige Kahawe Sri Ratnasara 
gewählt. — 

Am 1. Juli vorigen Jahres wurde in Dodanduwa eine buddhistische 
Abendschule für Erwachsene eröffnet. Religiöse, literarische und histo¬ 
rische Studien und Diskussionen sollen die Schüler hauptsächlich beschäf¬ 
tigen. Daneben sollen auch die sog. praktischen Fächer (Grammatik, Arith¬ 
metik etc.) berücksichtigt werden. — In Dematagoda wurde eine heimische 
Webschule ins Leben gerufen. — In Katugastota und Neboda wurden 
am 5. November durch den Buddhistischen Verein junger Männer (englisch, 
abgekürzt; J. M. B. A.) Sonntagsschulen gegründet. — Am 23. und 24. 
Dezember fand in Colombo ein Congreß der Buddhistischen Vereine Cey¬ 
lons statt. — 

Nach der letzten Volkszählung 1921 sind auf Ceylon bei einer Ge¬ 
samteinwohnerzahl von 4498605 rund 3 Millionen Buddhisten und 
443 244 Christen, von welchen allein 368 435 der katholischen, 44 668 der 
anglUcanischen Kirche angehören. — 

Das Einreiseverbot für Deutsche wurde bis August 1924 verlängert, 
wodurch auch die deutschen Mönche gezwungen sind, noch länger ihrer 
Niederlassung Polgasduwa femzubleiben. — 

Wie G. Peter-Zürich aus „Mitawadi**, Kalikut (März 1923) im 
„Evang. Missionsmagazin** (Evangel. Missionsverlag, Stuttgart, September 
1923) mitteilt, würden die Ti] er, die Palmbauernkaste in Malabar, eine 
Gesellschaft von über 600000 Köpfen, durch die Malabarische Presse er¬ 
muntert, den Buddhismus anzunehmen, „um sich so von der religiösen 
Verachtung von seiten der „besseren** Kasten zu befreien.** Die Basler 
Mission hatte seither gerade unter ihnen zahlreiche Anhänger für das 
Christentum gewonnen. — 

4. Indien und Afghanistan^ 

Frankreich hat mit Afghanistan einen Vertrag abgeschlossen, wonach 
in den nächsten 30 Jahren nur Frankreich das Recht habe (wie in Persien 
schon früher), Ausgrabungen zu veranstalten. Dieses Abkommen ist des¬ 
halb von Wichtigkeit, weil es sich dabei auch um zahlreiche buddhistische 
Altertümer, Tempel, Gräber, Schriftwerke und dergl. handeln dürfte — 
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die Ausgrabungen mohammedanischer Kultwerke ist nach dem Vertrag 
nicht gestattet An der Spitze der französischen Forschungsexpedition 
steht der durch seine Ausgrabungen auf Java bekannte Archäologe und 
Professor an der Sorbonne Foucher, der Verfasser des Werkes „L'Art 
Qr^co-Bouddhique du Gändhara*^ sowie Professor Godard. Die &q>edi- 
tion wird von der französischen Acadömie des Ihscriptions et Beiles 
Lettres finanziert Übrigens berichtet der ,,Near East“, daß die Franzosen 
auch englische Archäologen eingeladen hätten, an den Ausgrabungen teil¬ 
zunehmen. 

Afghanische Blätter haben berichtet, daß M. Foucher und seine Frau 
im Mai 22 Kabul nach einer beschwerlichen Reise durch Persien erreichten 
und (nach „The Times“ vom Mai und Juli 23) bereits in der Umgegend 
von Jelalabad und Alt-Kabul mit Ausgrabungen b^onnen hätten. Doch 
sei die Ausbeute bis jetzt gering. Man erhoffe sich mehr aus der Umgegend 
von Balkh und von den Ufern des Oxus. — 

ln kultureller Beziehung wird besonders in den Bengalen gearbeitet. 
So wurde dort vor wenigen Monaten eine psychoanalytische Vereinigung 
in Kalkutta gegründet. Dabei hielt Prof. Dr. Girindrashekhar Bose die 
Eröffnungsrede. In den Vorstand der neuen, für Indien, wie für den Westen 
außerordentlich bedeutsamen Vereinigung wurden Narendranath Sen 
Gupta, Dozent der Philosophie, und Manmathanath Banerji, Dozent 
für physiologische Psychologie an der Universität Kalkutta, gewählt. 
Auch der Buddhismus hat im letzten Jahr in Indien wieder Fortschritte 
gemacht, besonders durch die unermüdliche Arbeit des Anagarika Dharma- 
pala, der jetzt vollständig nach Calcutta übersiedelte. <— 

Nach dem Ergebnis der Volkszählung vom 18. März 1921 gibt es in 
Indien bei einer Gesamtbevölkerung von 318942480, Buddhisten: 11 571 268 
(1911: 10 721453 und 1901: 9 476 759). Zum Vergleich seien die Zahlen 
folgender Bekenntnisse auf gleichem Gebiet aufgeführt: Hindu 216734586, 
Jainas: 1 178 596, Christen: einschl. Europäer 4754979. Der Rest bekennt 
sich zum Islam, Parsentum usw. — 

Das Einreiseverbot für Deutsche soll für Indien im Herbst 1924 ab¬ 
laufen. Für Siam wurde es am 18. Januar, „bis auf weiteres“ verlängert, 
trotzdem aber dann bald darauf anläßlich des Abschlusses des deutsch¬ 
siamesischen Wirtschaftsvertrages, vollständig aufgehoben. 

V. Neuerschienene Bücher zur Kunde des fernen Ostens und 

des Dhaxnmo. 

!• Sehriften baddhistisehen oder buddhologisehen Inhalts: 
Geiger, Wilhelm, Samyntta-Nlkaya, Aus dem Palikanon zum l.Mat 
ins Deutsche übertragen. München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. 
Erscheint in Lieferungen. (I. Band in Vorbereitung.) 

NyanatUoka, Thero, Die Reden des Buddha aus dem Anguttara«' 
NIkaya. München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. Nach dem Er¬ 
scheinen des Achter- bis Elferbuches liegt der Anguttara-Nikaya nunmehr 

21 ^ 
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in fünf stattlichen und vom Verlag würdig ausgestatteten Bänden voll¬ 
ständig von 

NyanatUoka, Thero, , JlasWort des Baddha**« Eine Übersicht Ober 
das ethisch-philosophische System des Buddha, in den Worten des Sutta- 
Pitaka« Zusammengestelit, übersetzt und erläutert 2. deutsche Auflage, 
4.—12. Tausend. München-Neubiberg 1923, Oskar Schloß Verlag. 

Seldenstficker, Dr. Karl, Palibnddhismiis In Obersetzimgen; Texte 
aus dem Pälikanon und dem Kammaväca übersetzt und erläutert 2. 
vermehrte und verbesserte Auflage, 4.^8. Tausend. München-Neubiberg, 
1923, Oskar Schloß V^erlag. Qn 8^, 394 S. 

Eberhardt, Paul, (Obers.), Der Weg zur Wahrheit (Dhammapadam) 
(Ausz.). 162 S., 8^, Stuttgart und Qotha 1922, Priedr. Andr. Perthes. 

Oldenberg, Hermann, Reden des Buddha, Lehre, Verse, Er¬ 
zählungen; übers.; Dünndruck-Ausg., München 1922, Kurt Woiff« (1—VI 
u. 473 S.; 8»). 

Oldenberg, Die Lehre der Upanlshaden und die Anfänge des 
Buddhismus. 2. Auflage, Güttingen 1923, Vandenhoeck & Ruprecht 

Grimm, Dr. Georg, Die WIssensehaft des Buddhismus« Leipzig 
1023, W. Drugulin. 

Cappeller, Carl, (Übers.), A^ghosha, Buddhas Wandel, (Agvaghosha 
Buddhacarita), Jena 1922, E. DIederichs. 85 S., 8». (Die Religion des 
alten Indiens. Bd. 5 ■= Religiöse Stimmen der Völker). — 

Haas, Hans, Bibliographie zur Frage nach den Weehselbeziehnn- 
gen zwischen l^ddhlsmus und Christentum* Leipzig 1922, I. C. 
Hinrichs’sche Buchhandlung (Veröffentlichungen des Forschungsinstituts 
für vergleichende Religionsgeschichte an der Universität Leipzig, Nr. 6.) 

Haas, Hans, ,Jlas Schcrfleln der Witwe*' und seine Entsprechung 
Im Tripitaka, Leipzig 1922, I. C. Hinrichs’sche Verlagsbuchhandlung 
(Veröffentlichungen d. Forschungsinst f. vergl. Religionsgesch. a. d. Univ. 
Leipzig, Nr. 5.) 

Günter, Heinrich, Buddha In der abendländischen Legende. 
Leipzig, 1922, Hässel. 

Lang, Dr. Ludwig, Buddha und Buddhismus (unter Mitarbeit von 
Ludwig Ankenbrand) ill., Stuttgart 1924, Franckh’sche Verlagshandlung. 

Kern, Maximilian, Das Lieht des Ostens. Die Weltanschauungen 
des mittleren und fernen Asiens: Indien, China, Japan und ihr Einfluß 
auf das religiöse und sittliche Leben, auf Kunst und Wissenschaft dieser 
Länder. Unter Mitwirkung von Dr. O. Fischer, Dr. K. Florenz, Dr. A 
Forke, Dr. I. W. Hauer, W. Gundert, Dr. H. Jacobi, Dr. J. JoUy, Dr. W 
Kirfel, Dr. W. Oehler, Dr. G. Olpp, Dr. W. Schubring, Dr. R. Stübe 
Dr. L. Woitsch für breite Kreise dargestellt Mit 408 Abb. und 4 Kunst 
beilagen. 4^ 597 S., Stuttgart 1922, Union Deutsche Verlagsgesellschaft 

Aufhauser, Joh. B., D. Dr. Prof., Christentum und Buddhismus 
Im Ringen um Femaslen. (Bücherei der Kultur und Geschichte, Bd. 25), 
Bonn und Leipzig 1922, K. Schroeder; (XII u. 401 S., 8^). 
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Le CSoq, Albert von, Die baddhlstlsehe Spätantike In BUttelaslen« 
(4 Teile), TI. 1., Berlin 1922, D. Reimer. 45,5 x 34 cm. (Ergebnisse d. kgl. 
Preuß. Turfan-Expeditionen). 1. Die Plastik (30 S., m. 2 eingedr. Kt u. 
7 eingekl. Abb., 45 z. T. färb. Tafeln). 

Steherbasky, F. I., Prof. Dr., Erkenntnistheorie und Logik nach 
der Lehre der späteren Buddhisten. Aus d. Russ. Qbers. von Prof. Dr. 
Otto Strauß. Lfg. 1.; 64 S., gr. 9*; MOnchen-Neubiberg 1922, Oskar Schloß 
Verlag. (Liegt jetzt komplet vor.) 

Leiimann, Emst, Prof. Dr., Buddha und Ifahavlra, die beiden 
.Indischen Religionsstifter. 70 S., gr. 8^. (Untersuchungen zur Geschichte 
d. Buddhismus 6). Mflnchen-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. 

2. Wlehtlgere« neue Schriften aus der Welt des Buddhismus: 
Moreck, Gurt, Der SUbereletant; Indische Märchen, Rösel & Co., 
308 S., 8°, München 1922. 

Wlntemltz, Moritz, Dr. Prof., Gesehlehte der Indlsehen Literatur, 
Bd. 3. Leipzig, C. F. Amelang, 1922, 9*. (Die Literaturen des Ostens, 
Bd. 9, 3): Die Kunstdichtung. — Die wissenschaftliche Literatur. — Neu¬ 
indische Literatur. — Nachtr. zu allen 3 .Bden. (XII u. 698 S.). 

Seherman, Lucian u. Christine, Im Stromgebiet des Irrawaddy. 
Blima und seine Frauenwelt. Mit 65 Orig. Abb.. München-Neubiberg, 
O. Schloß 1922. (132 S., 4«). 

Helmann, Dr. Betty, Die Tlelsehlafspekulatlon der alten Upanl« 
schaden. 22 S., gr. (Untersuchungen zu der Geschichte des Buddhismus 
7.) München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. 

Richter, Julius, Die Indischen Religionen, (Bd 55 der „Philosoph. 
Reihe'*), München 1922, Rösl & Co., Verlag; 200 S., KL 8^. — 

Häver, Otto, In^che Kunst. Mit 2 eingedr. Übersichtskart. u. 
10 Skizzen im Text, sowie 44 Abb. im Anh., 132 S., 8^ (Jedermanns Bücherei, 
Abt. Bildende Kunst; Herausgeg. v« W. Waetzoldt), Breslau 1923, 
Ferdinand Hirt, Verlag. 

Mayer, Otto, Zwanzig Jahre an indischen Fflrstenhälen. Herausg. 
V. F. R. Nord, IlL, VII u. 198 S. Dresden 1922, Deutsche Buchwerk¬ 
stätten. Ein indischer Maharadscha hat gegen den Verfasser, der sein 
langjähriger Palastvorsteher war, Beleidlgunpkiage sofort nach Erscheinen 
des Buches erhoben. Die Verhandlung findet augenblicklich in Dresden 
statt. — 

Howard^Burg, Oberstlt C. K.> D. S. O., u. and. Teiln. d. Exped. 
Mount Everest; Deutsch von W. Rickmer Rickmers (Die Erkundungs¬ 
fahrt 1921). Mit eingedr. kl. Skizzen, 33 Bildern u. 3 färb. Karten. Basel 
1922, Schwabe & Co., (VIII u. 299 S., gr. 9>). 

Rupprecht, Kronprinz v. Bayern, Relseerinnemngen aus Indien. 
Kempten 1922, Verlag Josef Kösel & Friedrich Fastet K.-0. (XIII u. 
356 S., Taf., gr. 8®). 

Rupprecht, Kronprinz von Bayern. Relseerinnerungcn aus Ost¬ 
asien. Kempten 1923. Verlag Josef Kösel u. Friedrich Pastet, K«-G. 
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Abs, P. P., Indiens Religion* Eine Darstellung des Hinduismus* 
(Bd. 1 d. S. „Halle der Religionen^')» Bonn 1922, Kurt Schroeder, Verlag* 

Roy, Manabendra Nath, Indien (India in transition)* Unter Mitwirk* 
V. Abani Mukharji (Autor. Übers, v. W. Schulz) XV u* 191 S., gr. 8P, 
Hamburg 1922, C. Hoym Nachflg. Verlag. 

Glasenapp, Helmuth v.. Der HIndnIsmnst Religion u. Gesellschaft 
im heutigen Indien. Mit 43 Abb. (Taf.). München 1922, Kurt Wolff, (XVI 
u. 505 S., I Bd.; gr. 8P), 

Sitzungsberichte d. Preuß. Akad. d. Wissenschaften (Phil.*hi8t. Kl.) 
1922. 24. Verlag d. Akad. d. Wissenschaften; Vereinigung wissenschaftl. 
Verleger in Komm., Berlin 1922: 

Jaeobl, Hermann, Rhamaha nnd Dandln# ihr Alter und ihre Stel¬ 
lung in der indischen Poetik, S. 210—226, 4^ Umschlagt* 

Lfiders, Heinrich, Znr Geschlehte n* Geographie Osttnrkestans* 
Mit 2 Taf., S. 243—261, 4«, Umschlagt. 

Lüderst Heinrich, Zu den Upanlsehads (2.7, S. 227—42,4^ Umschlagt* 

Hedln^ Sven, Tsangpo fPirnas Wallfahrt, 2. Die Nomaden, 
F. A. Brockhaus, Leipzig. 

Reichwein, Adolf, China and Europa, Geistige und künstlerische 
Beziehungen im 18. Jahrh. Mit 26 Abb. auf 16 Tafeln, Berlin, Oesterheld 
& Co., 1923, 179 S. 4« — 

Dahlmann, Joseph, S« J., Japans älteste Rezlehnngen znm 
Westen 1542—1614 In zeltgenässlsehen Denkmälern seiner Kunst* 
III., VII u. 72 S., gr. 8». 0,Stimmen d. Zeit“, Reihe 1, H 9), Freiburg i. Br. 
1922, Herder & Co. 

Sauter^ Unter Brahmlnen und Parias* Erinnerungen aus 15 glück¬ 
lichen Jahren* Neue Folge von „Mein Indien“. Leipzig 1923, K. F. 
Koehler. 

Mllaraspa^ (Rje btsun Mi la ras pai mam thar rgyas par phye ba 
mgur’bum) Tibetische Texte, in Auswahl übertr. v. Berthold Läufer. 
Hagen 1. W. u. Darmstadt 1922, Folkwang-Verlag; 79 S., 14 S. Abb., 
4^ (Textwerke der Schriftenreihe „Kulturen d. Erde“, Tibet I.) 

Studien zur Kunst des Ostens* Josef StrzygowskI gewidmet 
von seinen Freunden und Schülern. Dresden-Hellerau 1922, Avalun- 
Verlag. 

Rablndranath Tagore, Die hungrigen Steine; deutsch v. Helene 
Meyer-Franck u. Annemarie v. Puttkamer. München 1923, Kurt Wolff. 

Große, Emst, Die ostaslatlsehe Plastik* Mit 31 Tafeln. Zürich 
1922, Verlag Seldwyla (Karl Hönn). 

Wiese, von, Nava (eine Erzählung aus Ceylon), Jena 1923, Eugen 
Diederichs Verlag. 

Lesslug, Theodor, Europa und Asien** Hannover 1923, W. A. 
Adam Verlag. 438 S., gr. ff’. 

Ikeda, S., Weltl^traehtungen eines Japaners, Stuttgart 1923, 
Verlag „Ausland und Heimat“, G. m. b. H., Neues Schloß. 
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Flore, Anton von, Kaplan der Pfalzgräfin Mechthild von Rotten¬ 
burg. Baeh der Beispiele der alten Weisen, (erschien erstmals 1483 
in Ulm). Neudruck dieser indischen Fabeln mit Bildern nach den mittei¬ 
alt« Holzschnitten. Berlin 1923, Mauritius-Verlag. 

Flaig, Walther, Im Kampf um Tsehomo-iungma, den Gipfel der 
Erde. IlL 8^, 76 S. Stuttgart 1923, Kosmos, Franck’sche Verlags¬ 
handlung« 

Salmony, Alfred, Europa-Ostasien. Religiöse Skulpturen (1.—3. 
Taus.) Potsdam 1922, Q. Kiepenheuer, 82 S. 

Herrmann, Albert, Die Verkehrswege zwischen China, Indien 
and Rom um 100 nach Chr« Geb. Originalkarte mit erl. Text. Leipzig 

1922, 1. C. Hinrichs. 

Busehan, Dr. Georg, fUnstrierte Völkerkunde« 2. Bd., Australien 
und Ozeanien, Asien. Stuttgart 1923, Strecker und Schröder, Verlag. 

Der Süd- und ostasiatische Teil wird von Prof. Dr. Wilhelm Volz, 
Dr. Arthur Haberlandt, Prof. Dr. Michael Haberlandt und Dr. Robert 
Heine-Geldern behandelt Dem Buddhismus (Dr. Arthur Haberlandt) 
sind die Seiten 517—521 gewidmet 

BlUebrandt, Dr. Alfred, Ans Alt- und Nen«Indien< Breslau 1923, 
M. und H. Marcus Verlag. 

Boerschmann, Emst, Baukunst und Landschaft in Chinii.- Berlin 

1923. C. Wasmuth Verlag. 

Lehmann, D. Edw. und Haas, D. Hans (unter Mitw. zahlr. and. 
Theologen und Gelehrten), Textbuch zur Religionsgesehichte, 2. Aull., 
Leipzig und Erlangen 1922, A. Deichertsche Verlagsbuchhandlung Dr. 
Werner Scholl XII u. 382 S. Die Auswahl der buddhistischen Texte (im 
weitesten Sinne) lag in den bewährten Händen von D. Hans Haas, Leipzig, 
und Helmer Smith-Lund. 

Streeter, B, H., und Appasamy, A« I., Der Sadhu, Christliche 
Mystik in einer Indischen Seele. Stuttgart-Gotha 1922, F. A« Perthes 
Verlag. 200 Seiten. 

Koehler, Dr. Franz, Indischer Geist und christliches HeiL 
München 1922, Rösl & Co., 382 S. (PhUos. Reihe, 52. Band.) 

Ostasien-Jahrbueh« Jahresbericht des Allg. Protestant Missions¬ 
vereins. Herausgegeb. von ivy^ionsdirektor D. Dr. Witte. Berlin 1923, 
128 S., Verlag des Missionsvereins. 

Jahrbuch 1924 der Deutschen Niederländisch Indiensi Welte¬ 
vreden, Noordwijk 6, Deutsche Buchhandlung. 

NyanatUoka, Die Fragen des Milindo. II. Band. VIII) 268 S. 
Yz Lein. 1924. Oskar Schloß Verlag. München-Neubiberg. 

Der Pfad. Eine kleinere buddhistische Zeitschrift, II. Jahrgang. 
1923/4. Yz Lein. Oskar Schloß Verlag. München-Neubiberg. 

*♦♦*♦*• Zarathustras Erlösung. Also sprach der letzte Zara¬ 
thustra. Liebhaberausgabe. 1924. Oskar Schloß Verlag. München-Neu¬ 
biberg. 
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W. Taiisk, Olaf Höris Tod. Llebhaberau^be 1924. Oskar Schloß 
Verlag. MOnchen-Neubiberg.' 

Angelus SUesius. Sämtliche Poetische Werke. Herau^^egeben 
und eingeleitet von Hans Ludw. Held. L Bänd CXXXVIII, 294 S« 

II. Band. 330, LIS, 1922. O. C. Recht Verlag, München. 

3. Nenerseheinungen des Auslandes oder ln fremden Spraehen: 

Callard, Oaston, L’Indoehine» Geographie — Histoire — Mise en 
valeur. Kouang ^ Tcheou Wan. Paris, Notre Domaine colonial. 8^ 
(Franz.) 

Reichelt, Karl Ludwig, Fra Ostens religiöse Llv. Et Indblik 1 
den Kinesiske Mahayana-Buddisme. Kopenhagen 1922, Qad, (Dän.) 

Grlffis, William Elllot, Chlna’s stor;^ In myth, legend arC and 
annals. Boston 1922, Houghton MIfflin, 8P (Engl.). 

Wihtehead, Richard Bertram, The Pre-Mohammedan eoinage 
ol northwestem Indla. New- York, Am. Numism. Soc., 8^ (Engl.). 

Sannders, K. J.» Buddliism in the modern world. London 1922, 
Society for Promoting Christian Knowledge. 83 S., 8^ (Engl.). 

Cave, Sidney, Llvlng religlons of tiäe East, New York, Scribner, 
8» (Engl.). 

Russell, Sir Herbert, Wlth the Prinee In the EasL A record of the 
royal visit to India and Japan. 111., London 1922, Methuen, 8^ (Engl.). 

Hara, Katsuro, An introduetion to the history ol Japan. New- 
York and London 1922, Putman’s Sons (XVIII, 411 S., gr. 8^), Yamato 
Society Publication (Engl.). 

Waley, Arthur, Zen Buddhlsm and Its relation to arL London 
1922, 8^, Luzac (Engl.). 

Saklatwalla, J. E., A hlbllography of rellglon, malnly Avestan 
and Vedic. London 1922, 2?, Luzac (Engl.) 

Strickland, C. P., An Introduetion to Cooperation ln Indla, 
London 1922, Milford, 8», (Engl.). 

Sarkar, Benoy Kumar, The Polltikal Institutions and Theories 
of the Hindus, Leipzig 1922, Markert und Petters. (XXIV u. 242. S.) 
(Engl.). 

Teiehmann, Eric, C. I. E., „Travels In North Western Oiina*'. 
Cambridge 1923, University Press. 

Yamabe, S., and Beck, L. Adams, Buddhist Psalms, translated 
from the Japanese of Shlnran Shonln^ London 1921, John Murray, 
Albemarie Street W, 91 S. 


Verlag Oskar Schloß, Manchen-Neobiberg. — Dmck yon W. Hoppe, Boisdorf-Leiptlg 
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